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المقدمة 
تناول الباحئين عرباً وغير عرب للمباحث التفصيلية للموضوعات الجزئية في الفلسفة العربية 
والإسلامية القديمة تناول قليل » وخنصوصاً فى «الفلسفة الطبيعية؛ وهناك موضوعات عديدة 
تستحق الدراسة مثل : المادة » الصورة ‏ المكان ‏ الخلاء . الحركة ‏ الزمان , التناهي واللاتناهي ء العلة 
والسببية وغيرها . وفي ذهني بعض الدراسات الجادة مئل كتاب ماجد فخري -هعه0 501 3ا15) 
(51002115159 وعاطف العراقي عن فلفة ابن سينا الطييعية بعنوان والفلفة الطبيعية عند ابن 
سيناة وكتاب بنس «مذهب الذرة عند المسلمين» . 


وفي كتابي هذا دراسة عميقة ومفصلة وإلى حد ما «عويصة؛» لغير المتدرب غلى المصطلح 
الفلمفي الإسلامي في فثرته الذهبية ١‏ فإنه من مصطلح خاص تامأ كما للكيمياء مصطلحها 
الخاص . بالإضافة إلى الاقتصاد في التعبير أعني اعتماد فلاسفتنا على تعابير فصيرة مركزة ؛ 
وكأنهم يتعمدون ذلك تعمدا . 

وقد لاحظت في كتابي «حوار بين الفلاسفة والمتكلمين؛ هذه المشكلة , وقدمت آنذاك مشروعاً 
للأخذ بيد القارئ العام والمتخصص عن طريق الشروح لفهم النصوص القديمة مباشرة من خلال 
دراسة مشكلة الوجود دراسة عميقة ؛ بعض جزئيانها النقاش المستفيض والدقيق بين الغزالي وابن 
رشد في كتابيهما «تهافت الفلاسفة» . و«تهافت التهافت» . 
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ولا أستطيع في دراستي هذه للزمن أن أفعل نفس الشيء . فالدراسة هنا دراسة لمشكلة مقصودة 
لذاتها وليس للأخذ بيد القارئ لفهم أسلوب الفلاسفة القدامى . فهي إذن دراسة متخصصة . تبلغ 
أقصى درجات التفصيل وعدم ترك أي جزئية هامة من معالجة القدماء لموضيع الزمان » وأملنا أن 
تكون مفيدة للمتخصصين ودارسي الفلسفة في مراحلها الشامعية والعليا . وأن تكون مثالاً يقوم 
سوانا بدراسة يقية الموضوعات الجزئية الطبيعية » المشار إليها أعلاه . وسواها على منواله . 


ونحن في هذا الكتاب اقتصرنا على تقديم مادة مستفيضة عن تصور القدماء للزمان على أساس 
التسلسل التاريخى . ابتداء بالفكر الميثولوجى الحضارات الشرق القديمة (وادي الرافدين ووادي 
الثيل) عبوراً بالفكر اليوناني . ما قبل الفلسفي . فالفلسفي » فالهيليني » فالإسلامي , بكل مذاهبه 
وتشعباته . على أن نعقبه بدراسة معمقة للمذاهب حول الزمان إثباتاً ونفياً والتى تعالج مشكلات 
الزمان كما لخنصناها وأشرنا إليها في الفصل الاخير من هذا الكتاب لتكون برنامجاً لنلك الدراسة 
الموعودة . 

إن عملية وضع الفكر الفلسفي القديم ضمن اتجاهات محددة ومذاهب لها روادها وأتباعها ليس 
بالأمر السهل » ومن نافلة القول أن نشير إلى العناء الذي لقيناه فى هذا الصدد . فالقارئ سيكون 
على بينة من هذا حالما يبدأ بقراءة هذا الكتاب . ا 

إن معالجتنا لمشكلة الزمن هذه ضمن إطارها التاريخي » تعطي ثمارها بنفسها ؛ وإحدى هذه 
الشسرات بروز فكرة النمو والتطور من البسيط إلى المعقد في قضايا الفكر الفلسفي وبالتاليى ضرورة 
وأهمية استعمال المنهج التاريخي التطوري . ونحن لم نقصد لهذه النتيجة . ولكنها وسمت البحث 
بشكل تلقائي , فمع الفكر الميشولوجي (وادي النيل ووادي الرافدين) نكاد لا نتعرف على تصور 
مجرد للزمان أو للمكان . بل الزمان هنا زمان مشخص ومحسوس . ولا توجد هناك مشاكل فلسفية 
حوله بأي معنى ؛ ومع نصوص اليهودية (والمسيحية والإسلامية في وقت متأخر) نبد أن التعامل 
التاريخي (غير الاجتهادي أو التفسيرات المتأخرة النى تحمل مياسم ثقافة ونمو لاحق) يظهرنا على 
نتائج مهمة , وأهمها فقدان التعامل الفلسفي والمنظور الفلفي حول الزمان ‏ مع اختفاء المشكلات 








الفلسفية التي سيعالجها فلاسفة ولاهوتيو هذه الاديان فيما بعد . ونفس الشيء يقال عن الفكر 
الفلسفي قبل أفلاطون وأرسطو (ابتداء بهومر إلى أخر الفلاسفة الطبيعيين قبل سقراط) . وإن كنا 
ندخل مع بعض هؤلاء في تصورات ومدلولات وربما مشكلات محاججات ستكون مقدمة لنضوج 
لاحق على يد أفلاطون وأرسطو حول الزمان ومشكلاته . 

وعند هؤلاء جميعاً ابتداء بالفكر الميشولوجي . نبد أن تصور الإنسان للزمان والمكان هو تصور 
حسيّ . عيني . فللزمان صفته الموضوعية ووجوده الحقيقي » بالإضافة إلى تصور الزمان لا نهائياً 
باعتباره من مظاهر الوجود المادي . أو المادي الإلهي الازلي . ومع أفلاطون تبدأ المدارس » وتبدأ 
مشاكل فلسفية حول الزمان . مثل الفرق بين الأزلية التي هي ديومة الشبات ؛ أو مدة وجود الثابت 
اللازماني مثل الله والمادة الأولى أو هكذا ء وبين الزمان الذي هو مقياس الحركة أو التغير؛ وكذلك 
مشكلات كيف يقاس الزمان وما مكوناته . هل هو كم متصل . أم منفصل ء أم هو مئقسم .وما 
علاقة الآن به . هل يمكن اجتماع أجزائه في الوجود . ما علاقته بالمادة ومظاهرها الاخرى كالحركة 
والمكان . . .إلخ . ثم هل للزمان وجود حقيقي أم أنه مجرد تصوير ذهني أو مدرك ذاتي . . . إلخ . 

وقد تعدد المأذاهب هنا . وظهرت مذاهب جديدة ومشكلات جديدة وحلول جديدة للمشاكل 
القديمة ؛ وهكذا -حتى وصل الآمر في أواخر فثرة النضج للفكر الفلسفي الإسلامي (مع أصحاب 
الفكر الموسوعي مثل الرازي المتكلم وشراح «المواقف» والشبرازي وسواهم) حدا كبيراً من النعقيد 
والاخذ والرد . 

ومن خلال إشارات مؤرخى الفلفة . وإشارات هنا وهئاك , ومن خلال المباحث امختلفة 
للفنلسفة الإسلامية واليونانية ٠‏ وبالاستعانة بعدة نائلين ومصئفين للمذاهب حول الزمان » سوأه 
بمعناه اللغوي أو الديني أو الفلسفي ؛ استطعنا أن نضع بين يدي القارئ المذاهب التالية مع تمثليها 
(كما سيتضح من تصفح الككتاب أو بالرجوع إلى الفهرست التفصيلي أو العام) . 

1 - مذهب أفلاطون وأتباعه . 


2- مذهب أرسطو وأتباعه . 
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3- مذهب أفلوطين وأتباعه . 

4- مذهب المتكلمين (للأديان الكبرى الثلاثة : اليهودية والمسيحية والإسلام) . 

وهكذا سهل الحديث عن الزمان ؛ وأصبحت المذاهب يفسر بعضها مغاليق بعضها الآخرء فإذا 
أعطى القارئ لنفه الصبر اللازم وانتهى من قراءة الكتاب بكل مذاهبه . يصل إلى جدوى ١‏ 
وفائدة » برغم الجهد والعناء الذي سيلقاه . 

ولكى نسهل على أنفسنا وعلى قرائنا حاولت بين حين وأخر إعطاء تفصيلات ومقارنات عن 
التصور الفلسفي الحديث للزمان ‏ ثم عمدت إلى تقد صورة مختصرة عن أهم المذاهب الحديثة في 
الزْمان بالإضافة إلى تصنيفات بعض مؤرخي الفلسفة المحدثين . وكل ذلك لجعل هذا الكتاب 
مرجعاً مفيداً وليس نوعاً من الحصن المغلق . لا يدخله إلا قلة من القراء . بقى بعد هذا كله » أن 
يعلم القارئ ء أننا إذا لم ننجح كما ينبغي » فما ذلك على الأغلب لقصور منا - على إقرارنا بهذا 
القصور من حيث أننا بشرء ومن حيث أن حدود المعرفة الانهائية بل لطبيعة الموضوع نفسه وطبيعة 
المرحلة التي نعالجها . وطبيعة الأسلوب والمصطلح الذي كان يتعامل به الفلاسفة القدامى » وقد 
وجدت شكوى لا تنقطع من طلبتي من صعوبة كتابنا (حوار» برغم أتنى عمدت فيه إلى الشروح 
الكثيرة والتبسيط الكبيره . وما ذلك كما قلت إلا لصعوبة الطريقة والمنهج وامحتوى الذي كانت 
الفلسفة - خصوصاً الوسيطة - تؤدي به تعاملها مع الفلسلفة . وهذا ما يحسه قارئ كتاب عاطف 
عن فلسفة ابن سينا الطبيعية مثلاً . ولعل هذا أحد أسباب عزوف كثير من الطلبة في الكثير من 
البلاد العربية عن الفلسفة عموماً وعن الفلسفة العربية على وجه النصوص » وعن مشكلات 
الفلسفة الطبيعية والميتافيزيقية على وجه أخصص . 

بقي أن أشير إلى صفة جوهرية تكاد تجمع عليها مذاهب القدماء فى منظورهم عن الزمان ؛ تلك 
هي النظرة الموضوعية . فالزمان . سواء كان مقداراً للحركة - أياً تكن - أو هو مقياس لوجود الشيء : 
أو كان هوالحركة » وسواء كان مقدارأ للثابت بمعنى الازلية والدهر والسرمد الخ م اد ستداا 
للمتغير » وسواء كان الزمان أزلياً أو حادثاً (مع العالم الذي هو مقياس لحركته أو صورة له) وسواء 
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كان تصور الزمان أزلياً أو حادثاً (مع العالم الذي هو مقياس -خركته أو صورة له وسواء كان تصور 
الزمان ذرياً أو كان كمأ متصلاً (لا ذرياً) » وكل هذه مذاهب سيطّلع عليها القارئ . فإن جميع هذه 
المذاهب تقر بالصفة الموضوعية لوجود الزمان . ولا ند فيها مدرسة تتصور الزمان تصوراً ذاتياً أو أنه 
صورة لمفهومية الدماغ البشري وليس ماله وجود مستقل عنا كمظهر من مظاهر وجود المادة 
والموجودات . كما سنرى عند بعض الفلسفات الحديثة . كما أوضحنا في عرض المذاهب الحديثة 
من هذا الكتاب . وقد يقال أن أوغسطين يشذ عن ذلك . والحق أن أوغسطين يعتبر الزمان بأجزائه 
الشلاثة ناج ترتيب وقائع الاحداث والموجودات في عقلنا ؛ ولكنه ليس من نتاج ععقولنا . وهذا 
يفصله إلى حد كبير عن التصور الذاني الخالص . 

أما امجادلات عن تناهي أو لا تناهي الزمان » وهل يمكن تحقق وجود كامل بالفعل لشيئ غير 
متناه . فإنها تبلغ في الفكر القديم أقصى درجات التعمق والاستنفاذ للاحتمالات الختلفة بما فيها 
الحديثة . لدرجة أن القارئ غير المطلع سيدهش حين يطَلع عليها (أنظر مثلاً كتاينا: حوار ... ص 
2 فما بعد ؛ والقسم الثاني والثالث كله) . ويقارنها مع نقائض دكانت» مثلاً ؛ ومعالجته لأملة 
وجود الله , فإنه سيجد أن هذه النقائض ما هي إلا غيض من فيض . وأن ما ذكره في كتابه «نقد 
العقل الخالص؛ عن الزمان وحجج فريقي القائلين بقدمه أو بحدوثه . ما هو إلا تبسيط إذا قورن 
بمعالجة الأقدمين , وأرجو ألا يتهمني القارئ بالمبالغة في هذا . كذلك سيدهش القارئ حيث يقارن 
المعالججة القديمة لمسألة إمكان وجود اللامتناهي زماناً أوسواه بكتاب «ضد دوهرنؤ؛ لانجلز رقم (5) 
الخاص بالفلسفة الطبيعية والزمان والمكان . حيث سيجد موقف فلاسقتنا القائلين بعدم العالم 
والزمان وكيف يمكن عندهم تصور لا تناهي الزمان ؛ متمثلاً في إنباز » بيدما موقف دوهرنغ هو تكرار 
مخخل لأقوال وتصورات القائلين ببداية الزمان من متكلمين وسواهم . 

وني كتابي القادم عن «مشكلات الزمان» سأعالج هذه الأمور وأعطي مقارنات مع من ذكرت 
من فلاسفة محدثين وسواهم . 

إن هذا المثال البسيط يعطي قرة لبداهة فكرة التواصل الفلسفي . - والتي ليس هي من البداهة 
في شيء عند بعض المناهج والمنظرين - . وقد فكرت طويلاً في هذا الدمثل الكامل للفكر القديم 
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حول الزمان أو بالأحرى مشكلاته بقدر ما يتعلق الأمر بتناهيه أو لا تناهيه . وبقدر ما يتعلق الأمر 
بعلاقة الزمان بالله . وبأهمية رأي وحجة أوغسطين في تصور الزمان . والتي ستكون مفتاح التصور 
للكثير من الناظرين في حقيقة الزمان من المحدثين . أقول نظرت وفكرت في هذا التمئل الصارخ ع 
فوجدت أن الهوة ما زالت كبيرة تاريخمياً بين الفكر الفلسفي القديم والوسيط وبين الفكر الحديث 
منذ ديكارت وليبتز فما بعد , وأعني بالضبط . أنه لم توجه عناية كافية لدراسة أثر الفكر الفلسفي 
الوسيط وعلى الاخص الإسلامي في الفلفة الحديثة . من المؤكد أن دين الفلاسفة الوسيطين من 
مسيحيين ويهود للفلاسفة المسلمين كبير جدأً . أو لابد أن يكون كذلك ؛ إن كثيراً من تعمقات 
الفلاسفة المحدثين ليبتز مثلاً في مسألة الترجيح بلا مرجح لإثبات قدم الفعل (العالم) مع الفاعل 
(الله) » وقد أشرت إلى إنجلز وكانت ء أقول إن الكثير من هذه التعمقات ٠.‏ بل المفتاح الرئيسي أو 
نقطة المركز في المعالجة موجودة عند فلاسفتنا ؛ وموجودة بشكل أبسط عند الفلاسقة المسيحيين . 
خصوصاً توما الاكويني » والمدارس امختلفة في جامعة باريس . سواء مع أو ضد ابن رشد . 

ولابد من إيضاح شيئين هنا حتى يفهم القارئ ما نريد : 

الأول : إن القارئ الغربي الأوروبي ربا تصور أن ما جاء به الفلاسفة المسيحيون الوسيطون هو 
ابتكار خالص . في مقابلة تبني الفكر اليوناني . ومن حقه أن يثني على هؤلاء الوسيطين » طالما أنه 
يجهل دور الفكر الفلسفي الإسلامي وبدون تمحفظ أقول ينبغي على الدارسين الآن توجيه اهتمام 
زائد لدراسة جزئيات الفكر الوسيط المسيحي . لمعرفة ما أخذه من فلامفتنا . وعندي الدلائل 
المقنعة ضمن دراساتي التخصصية في مشكلة الوجود . وقدم وحدوث العالم عند الفلاسفة 
المسلمين . ومن خلال اطلاعي الشخصي القاصر على الفكر المسيحي الوسيط . 

الشاني : أن القارئ الأوروبي ربما تصور خخطأ آخر مزدوجاً . وهو أن يكون ما جاء به الفلاسفة 
الأوروبيون المحدثون منذ بعد عصر النهضة حول مشكلة الوجود ومتعلقاته » ونحدد لنكون أكثر أماناً 
من الأحكام المبتسرة » أقول ربما تصور أن يكون ما جاء به الفلاسفة المحدثون هو ابتكار خالص لهم » 
طلما أنه يجهل أو يزدري الفكر المسيحي الأوروبي الوسيط . 





12 المقدمة 


وإذن فالعملية هنا كبيرة . 

أولاً : لابد من تشخيص الجزئيات التي أخذتها الفلفة الوسيطة الأوروبية والمسيحية من 
الفكر الفلسفي الإسلامي . 

وثانياً : لابد من تشخيص الجزئيات التي أخذتها الفلفة الأوربية الحديثة من الفكر الوسيط 
المسيحي ء وإذا أمكن . ووجدت الوسائط المباشرة »من الفكر الإسلامي الوسيط ؛ وعندئد 
ستتكامل حلقات الفكر : وتواصلها . ولا أقصد بخطوطه العريضة » فهذا أمر واضح ء ولا 
يكاد يجادل فيه إلا قلة , بل أقصد الجزئيات والتفاصيل . بشكل دقيق . فلا يكتفى أن 
يقال : هناك تأثير وتأثرء بل ما هو ومّنْ مْن؟ وفي أي جزئية وإلى أي حد؟ تلك مهمة 
جليلة على دراسي الفلفة منذ الآن - خخصوصا عندنا - أن تير ألفسهع لها شرم 
توفير الجامعات العربية منذ الأن لهم العدّة مثل معرفة اللغات اللاتينية والإغريقية القديمة 
واللغات الحديثة . 


ختاماً أرجو أن تكون هله المحاولة بذاية لدراسات أخرى تقوم بها أو يقوم بها سوانا من 


الدارسين 8 


المؤلف 
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الفصل الأول 
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فكرة الزمان » أو الإحساس بالزمان , بالمعنى الذي يتفق عليه الناس في استعمالهم العادي لا 
يحتاج إلى بيان أو إيضاح . تماماً مثل فكرة الوجود نفسه أو المكان » وهذا ما سينبّه عليه بعض 
الفلاسفة المشبتين لحقيقته ووجوده , ولكن حالما ينتقل الإنسان من طور المعرفة العادية والاستعمال 
اليومي الشائع إلى معناه وراء ذلك ؛ أو لنقل بالمعنى الفلسفي . يجد نفسه في متاعة . وما يزيد 
الآمر إشكالاً ‏ أن مبحث الزمن ؛ دخمل في مباحث عديدة ‏ ميتافيزيقية وطبيعية ونفسية . بحيث 
يجد الباحث نفه لا يؤرخ لموضوع الزمان في الفترة التي يدرسها فقط ء بل ولوضوعات أخرى 
كالحركة . والعلاقة بين الزمان والوجود . وكذلك الزمان والنفس أو الوعي ٠‏ وأزلية أو لا أزلية 
الزمان » ومسائل أخحرى عديدة سيطلم عليها القارئ لبحثنا هذا . 

ونحن في هذا البحث ليس هدفنا أن نؤرخ لمفهوم الزمان بمعنى التاريخ , بل هدفنا هو تقديم 
صورة شاملة ودقيقة عن كيف فهم الفلاسفة القدامى منذ اليونان وفترة العصور الوسطى المشكلة 
وتعلقاتها . دون أن نغفل التعامل مع المسألة تاريخياً , بمعنى ظهور المذاهب تاريخياً ونقطة الانطلاق » 
والتعاقب بينهما كأي نشاط بشري عندما يكون جزءاً من تاريخ أو حضارة . فإن مشاكل الفلسفة - 
في رأينا - ليست - خارجة عن حدود الزمان والمكان والعملية التاريخية التي تجعل الحضارات ٠‏ 
تنمو ‏ والمعرفة تنراكم » والخبرة تزيد ؛ نتيجة قوانين معينة . منها قانون الخطأ والصواب . وحذف 
الأخطاء . والامستفادة من التكرار والخيرة . مع أن إغفال هذا المنهج في معالجة مشاكل الفلسفة 
وتاريخها شائع قدبماً وحديثاً , وكان الفلسفة لا تخضع للتطور والدمو ‏ والخطأ والصواب » فيستطيع 
أي مفكرأو فكرة أو تظهر في أي زمان أو مكان » دون اعتبار للزمان أو المكان » أو درجة الوعي » أن 
مستوى الحضارة . أو باختصار للتاريخ . ولكن - والحق يقال - ليس من السهل إبراز «تاريخية» 
بهذا المعنى لمشكلة فلسفية والحلول المطروح لها , ذلك أنه بينما يكون منطقياً أن نهد أن هذا الل أو 
ذاك ٠‏ يجب لا يظهر مرة أخرى . طاما أنه امتحن وحذف في سلسلة الفروض والحلول » أي أنه 
تجاوزته مذاهب وحلول بعده وضعته في الحساب - سلباً أو إيجاباً : نهد على العكس ‏ أنه في 
الفلسفة وتاريخها . يكرر الفرض نفسه ء ويعاد للظهور ما سبق طرحه جانباً . وكأن تاريخ الفلسفة » 


الزمان في الفكر الديني والفلفي وفلستة الملم 17 





سللة من المحاولات مقطوعة الصلة ببعضها ء لا تخضع للتطور أو للنموء أو الحذف حسب قاتون 
الخطأ والصواب ؛ ومع ذلك فإنه في كومة اكذاهب المكررة والعادة بين فترة سابقة وأخرى لاحقة 
(فثرة مسيحية » فترة إسلامية) أو عصور قديمة ووسيطة وحديئة . يمكن للملتزم بالمنهج التاريخي ١‏ 
على أسس جدلية واضحة . أن يؤكد على وجود تطور ونمو وتراكم وحذف ٠‏ وجدة , في معالجة أية 
مشكلة فلسفية عبر تاريخ الفلسفة . 

وسوف لن أعد القارئ بتقدبم مثال واضح لهذا المنهج من هذا البحث ؛ ولكنه لن يجد صعوبة 
في إدراك أن معاملة من هذا النوع للمحتوى الذي سنقدمه ممكنة في دراسة أخصرى مفصلة في 
المستقبل ولكنه ؛ على أي حال سيلمس أن مشكلتنا هذه . وأية مشكلة فلسفية ممكنة القهم فقط 


على أسس المنهج الذي تحدثنا عنه توا , 


المعنى اللفوي : حتى قبل أن يسجل الإنمان لغته » استعمل كلمات عديدة تدل على 
الزمن مثل : ووقت؟ ء و «زمان» ٠واقديم»‏ و«وحديث» أو «(مؤفت» و 7تدهرار «أزلي: ولاحين» 
وكلمات مشابهة . وتحرّي معاني هذه الكلمات لغوباً ينطلق من مراجعة معاجم اللغة , والقواميس » 
في هذه اللغة أو تلك ٠‏ ولكن المشكلة , بالنسبة لهذه الكلمات . أن قواميس اللغة » وكتب التاريخ ١‏ 
والتفسير وحتى الاستعمال الأدبي شعراً أو نثرأ ذو دلالة فلسفية مقصورة بحيث يصعب بالتالي 
إدراك معناها الأصلي » بعيداً عن هذه المذاهب الفلسفية . التي تعكس تطرراً لاحقاً ولا شك . وإذا 
تصرنا حديئنا على معنى هذه الكلمات في نقطة البداية ٠‏ ومجرى النمو في استعمال هذه 
الكلمات ٠»‏ وبالتالى يصبح المنهج التاربخي نفه ليس سهلاً ولا بينأ . وذلك سنجد أن ما تقدمه 
معاجم اللغة متطابق ومتجاوب مع ما سنجده من معان فلسفية لهذه الكلمات » أقصد أن المعاجم 
تعكس المعنى الفلسفي المطروح ؛ وليس العكس . ولكن ما هو المعني الأصلي لهذه الكلمات قبل 
ظهور التفسيرات الفلسفية المتطورة أو اللاحقة؟ أمر يصعب التحقق منه ؛ ومع ذلك علينا أن نترك 
للغويين العناية بهذه المسألة وعساهم أن يأخذوا بأيدينا في هذا الجال. ومشل هذا يقال في 
كلمات مشل «خلق» و «أوجد» . وقد وجدنا صعوبة كبيرة فى التحقق من المعنى الاصلي لهذه 





(1) اتبعنا هذء المنهجية في بحثنا عن «دراسة نقدية لتظرية الفيض الغارابية وناقديها من وجهة نظر معاصرة» 
المنشرر في مجلة المورد العرافية المجلد السابع ؛ العدد الثاني/1987 ء وفي كتبئا الأخرى . 
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الكلمات في «القرآن الكرم» و «الحديث النبوي» والاستحمال في زمن الرسول ؛ لآن المفسرين 
والمؤرخين واللغويين ‏ «اجتهدوا» في تفاسيرهم لها حسب الرأي الفلفي الذي يعتقونه عن الله 
وتصورهم لوجوده ؛ وقدم العالم أو حدوئه عنده.!ة . 

ونيما يلى توضيح لما تذكره بعض كتب اللغة . لبعض الكلمات الدالة على الزْمن ؛ وكذلك 
معانيها في كتب الفلسفة وسواها : تحت مادة «زمن» ورد في لسان العرب ما يلي 'و ١الزمن‏ اسم 
لقليل الوقت وكثيره . . وقال شمر : الدهر والزمان واحد . قال أبو الهيثم : أخطأ شمرء الزمان زمان 
الرطب والفاكهة وزمان الحرٌ والبرد ‏ قال : يكون الزمان شهرين إلى ستة أشهر . قال : والدهر لا 
ينقطع » قال أبو منصور : الدهر عند العرب يقع على وقت الزمان من الأزمنة وعلى مذة الدنيا كلها . 
تال : وسمعت غير واحد من العرب يقول : أقمنا بموضع كذا دهرا . . والزمان يقع على الفصل من 
فصول السنة وعلى مدة ولاية الرجل وما أشبهه . . والزمان يقع على جميع الدهر وبعضه»3 . أما 
الذهر فهو : «الأهد الممدود . وقيل : الدهر ألف سنة؛ . ويورد حديث : لا تسبوا الدهر فإن الله هو 
الدهراة! ؛ ويقول إن أبا عبيد والشافعي فسراه بمعنى : أي لا تسبوا فاعل هذه الأشياء فإنما يقع السب 
على الله لأنه الفاعل لها . ويقول إن العرب وضعوا الدهر مكان الله لاشتهاره عندهم . ومنه الآية : 
«وتالوا ما هي إلا حياتنا الدنيا موت ونحيا وما يهلكنا إلا الدهر ثم يكرر قول شمر أعلاء ؛ 
ويقول : وخطأه خالد بن يزيد بأن الزمان هو زمان الرطب والفاكهة . . وأما عند الجوهرى فإن الزمان 
هو الدهرع!ةا 1 1 


وأما «الحين» فهو حسب الأزهري كما يرويه اللسان :7 اسم كالوقت يصلح لجميع الزمان » 
كما ورد في القرآن «تؤتي أكلها كل حين 153:4 أي في كل وقتء وقد يراد به مدة من الزمان غير 





(2) انظر كتابدا بالإجليزية 

عهمه امو ,19618 لملطع 8 ,ألطعسمط؟ عتصناأذا ما ممتامعى أو تمعاطمظ عط 
(3) ابن منظور : لان العرب ؛ بيروت 1956 . ج 13 . مادة زمن .عن 198 - 199 . 
(5) رواة مسلم في صحيحة ء انظر فيما بعد كلامنا عن المعري . 
(5) سورة الجائية : 45 - 24 . 
(6) لسان العرب » ماد: : دهو ج 4 . 5 . 
(7) اللان : مادة حين . 
5 صورة إبراهيم :25 . 
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مقدر في نفهء مثل: «هل أتى على الإنسان حين من الدهر لم يكن شيئاً مذكوراً 74 . والوقت 
هو مقدار من الزمان ؛ وكل شيء قدرت له حيئاً فهو مؤقت . وعند ابن سيده هو مقدار من الدهر 
معروف ء وأكثر ما يستعمل في الماضي . وقد استعمل في المستقبل .!19) 

وسوف نتجنب في هذه المرحلة كلمات مثل «قديم . حادث ء أزلي ؛ أبدي » سرمدي؛ إلخ لأنها 
ليست إلا جزءا من المعنى العام الذي يتبناه مستعملها » حسب مذهبه الفلسفي . ولانها سترد في 
كلامنا عن الذاهب في الزمان فلسفياً . والآن فإننا سنقصر الكلام على المعنى اللغوي لكلمات : 
زمان. دعر» ومدة . 

يقول هارتنر (11261067 ./17) إن الكلمات المستعملة في العربية للدلالة على الزمان موجودة في 
اللغات السامية الأخرى عدا كلمة زمان فهى في العربية نقط!!!) والذي يراجع الشعر الجاهلي . 
سحا ل ار م نى الفعل اأَبَدَ » دَهْرَء مَدّء وامتدء حان » 
وقّت؛ بمعنى ذَهْرٌ أي أصابه الدهرء ورّمِنَ أي أصابته عاهة أو ضعف , وحان مثل حان حيئه » 
وكذلك بمعنى الاسم مثل الدهر والأبد والحين والسرمد والمدة والوقت ٠‏ والآن كل هذا للدلالة على 
مدة أو وقت طول أو قصير ء وأيضاً للدلالة على ما يجري في هذه الأوقات من أحداث ء أو أفعال. 
أو قوى بها يتم الفعل ؛ مثل قولهم : قوارع الدهر. وريب اللحوادث!2!) ؛ «وأما ما ورد في القرآن من 
هذه الألفاظ فهي كلمات «دهر» بمعنى الدهر المهلك » وبمعنى الزصان المتطاول الذي ليس له 
حدوداذ!) , وكلمة «أبده في صيغة ظرف الزسان أو الوصف الدال على الامتداد الزصاني في 
المستقبل » وكلمة «حين» ؟ بعنى القسم من الدهر؛ وبمعنى الوقت والوقث الحدد ؛ وفي صيغة ظرف 
الزمان!*ة!) , وكلمة «الأن» والفعل المرتبط بها5" ؛ وكلمة «الرمده بمعنى الدوام في 


(9) سورة الإتنان : 1 . 

(10) اللسان : مادة وقث . 

(11) دائرة المعارف الإسلامية : مادة » زمان . 

(12) محمد عبد الهادي أبر ريدة : دائرة المعارف الإسلامية . تعليق على مادة زمان لديبور - الابق - . 
(13) القرآن: 45 :24 : 76 : 1 

(14) قرآن: 1:76 :28 : 15 :2 : 14:36 : 25 :5: 101 :5:11 :84:56 . 

(15) قرآن:16:57:18:4:71:2. 
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الستقبل9!! وكلمة «الخلد» بالمعنى نفه173! وكلمة «المدة؛ و «الأجل» بمعنى المدة المحمددة أو 
نهايئها'ة! » وكلمة «وقت» في صيغ كثيرة ١‏ ومع تمييزات دقيقة في المعنى . وكلمات أخرى دالة 
على الزمان مثل اليوم والساعة والأمد , والفعل الدال على المدة أو الامتداد في الزمان» ء ولكن 
كلمة «زمان» لا ترد فى القرآن بأي صيغة من صيغها؟!) . 

ويقول الطبري في تاريخه : «فالزمان هو ساعات الليل والنهار » وقد يقال ذلك للطويل من المدة 
والقصير منها ؛ والعرب تقول : أتيتك زمان الحجاج أمير وزمن الحجاج أمير - تعني به : إذ الحجاج 
أمير .. . ويقول أيضاً : أتيتك أزمان الحجاج أمير» فيجمعون الزمان » يريدون بنلك أن يجعلوا كل 
وقت من أوقات زمانه زماناً من الأزمنة ؛ . . . ومن قولهم للزمان : دزمن؟ قول أعشى بن قيس بن 

وكنت امسر أزمنا بالمراق فيف لمناخ طويل التسغْيْ 


يريد بقوله : ازمنا؟ «زمانأ» ٠‏ فالزمان اسم لما ذكرت من ساعات الليل والتهار»!20) 





ويفرق البيضاوي بين المدة بأنها حركة الفلك من البداية إلى النهاية ؛ وبين الزمان بأنه قسم من 
المدة, فأما الوتت فهو جزء من الزمان!21) . 

وينقل الأشعري عدة تفسيرات للوقت : 

أ- «فقال قائلون : الوقت هو الفرق بين الأعمال » وهو مدى ما بين عمل إلى عمل . وأنه 
يحدث مع كل وقت فعل ؛ وهذا قول أبي الهذيل١‏ . 

2- وقال قائلون : الوقت هو ما توقته الشيء » فإذا قلت «أتيك قدم زيد؟ فقد جعلت قدوم زيد 
وقناً جيئك . وزعموا أن الأوقات هي حركة الفلك . لأن الله عز وجل وقّتها للاشياء . هذا 
تول «الجباني؟ . 





(16) قرآن :28 : 72:71 . 

(17) قرآن :10 :-52. 

(18) قرآن :4:2 : 34:7: 29:28:28 . 

(19) أبو ريدة - النعئيق السابق - وسوف نعالج تصور القرآن لفكرة الزمان بعد المعنى اللنوي . 

(20) الطبري : تاربخ الطبري ؛ تحفيق محمد أبر الفضل إبراهيم ‏ دار المعارف : معر 1960 .ج 1 ص9 . 
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3- وقال قائلون : «الوقت عرض .ء ولا تقول ما هوي ولا تقف على (32) حقيقته) . 

ويذكر البلخي في حد الزمان أنه «حركة الفلك ومدى ما بين الأفعال » هذا قول المسلمين . 
وحكى عن أفلاطون أنه يرى الزمان كونا في الوهم ؛ وحكى أرسطاطاليس في كتاب السماع 
الطبيعي أن جميع القدماء كانوا يقولون يسرمدية الزمان إلا أفلاطون . وروي عن أفلوطرخس أنه 
قال : جوهر الزمان هو حركة السماء . وهذا وقاق قول المسلمين . وبعضهم يقول : إن الزمان ليس 
بشىء:0ل2 . ويقول الخوارزمي : «الزمان مذة تعدها الحركة مثل حركة الأفلاك وغيرها . والمدة عند 
بعضهم الزمان المطلق الذي لا تعده حركة وعند أكشرهم أنه لا توجد مدة خالية عن حركة إلا 
بالوهم»!21 . 

ويذكر البيرونى عتد نقله لمذهب الرازي الطبيب ., أن الأخير فرّق بين الزمان والمدة بأن العدد 
يلحق أحدهما دون الآخرء بسيب ما يلحق العدد من التناهي » كما جعل الفلاسفة الزمان مدة لما 
له أول وأخرء والدهر مدة لما لا أول له ولا أخسر . . . ومن أصحاب النظر ما جعل معنى الدهر 
والزمان واحداً وأوقع التناهي على الحركة العادة لها ؛ ومنهم من جعل السرمد للحركة المستديرة 
فلزمت المتحرّك لها . . . وهذا يدق جداً ويغمضس . . . حتى قال بعضهم : إن لا زمان أصلاً ؛ وقال 
بعض : إنه جوهر قائم بذاته ...0896 , 

ويذ كر الأزرقي صاحب كتاب الأزمنة والأمكنة : إن الزمان هو دوران الفلك . وقال 
أفلاطون هو صورة العالم متحركة بعد صورة الفلك . وقال أخخر : وهو سير الشمس في البروج . 
حكى جميع ذلك النوبختي . ووجوه هذه الاقوال تتناسب . وحكى أبو القاسم عن أبي الهذيل : إن 
الزمان مدى ما بين الأقعال ٠»‏ وإن الليل والنهار هما الأوقات لا غير . وزعم قوم أنه شيء غير الليل 


(21) البيضاوي : أنوار التنزيل وأسرار التأويل » نشر فليشر . ليزج 46 . ج! ص 105 . 

(22) الاشعري : مقاللات الإسلاميين . تحفيق محمد محي الدين عبد الحميد . جزءان 1950 ج 2 ص 116 . 
(23) ابن مطهر المقدسي البلخي : البدء والتاريخ , نشر هرارد كلمنت . باريس 1899 ءج اص 41 . 

(24) النوارزمي : مفاتيح العلوم . فان فلوتن . برل 1895 ص 137 - 138 . 

(25) البيروني : تحقيق ماللهند من مقرلة . حيدر آباد» 1958 ,ص 271 . 
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والنهار وغير دوران الفلك » وليس بجسم ولا عرض . . . وقال بعض التكلمين : الزمان تقدير 
الحوادث بعضها يبعض ويجب أن يكون الوقت والمونث جميعاً حادثئين لأن معتبرهما بالحدوئ لا 
غير ولذلك لم يصح التوقيت بالقدبم تعالى ؛ ثم مثل فقال : ألا ترى أنك تقول : غرد الديك وقت 
طلوع الفجر » وتقول : طلع الفجر وقت تغريد الديك . وقال المحصل من النحويين : الزمان ظرف 
الأفعال وإما قيل ذلك دلان شيئاً من أفعالنا لا يقع إلا في مكان وإلا في زمان وعما الميقات:861) , 
ثم يقول : «وذكر بعضهم حاكياً عن قرم من الأوائل أن الدهر والخلاء قائمان في فطر العقرل بلا 
استد لال . وذلك أنه ليس من عائل إلا وهو يجد وينصور في عقله وجود شيه للأجسام بمنزلة 
الوعاء والقراب ؛ ووجود شيء يعلم المتقدم والمتأخر ء وأن وقتنا ليس هو وقتنا الذي مضى ولا الذي 
يكون من بعد . بل هو شيء بينهما» ثم يبين أن عند هؤلاء القوم : الدهر هو الرمان وإن الذي حكى 
عنهم يرى أنهما ليا كذلك بإطلاق لأن الزمان هو ما قدرته الحركة عن الزمان الذي هو المدة غير 
المقدرة » والأخخير هو المدة قدرت أم لم تقدر ‏ وإن الحركة لا تفعل المدة بل تقدرهما . والمدة أو الزمان 
غير المقدر وغير امحدود جوهر . 

ويقول الزركشي إن الزمان الحقيقي هو مرور الليل والنهار؛ أو مقدار حركة الفلك7 . وله رأي 
في معنى » «كان» بالنسبة لله وعلاقته بالزمن سنأني عليه في غير هذا الموضع . 

وحسب ابن الباوح : الزمان هو حركات الفلك . وينقل أبو العلاء عن كتاب (سيبويه» ما يدل 
على أن الزمان عند سيبويه هو مضي الليل!19 والنهار . ولا بي العلاء رأي خاص في الزمان وقرقه 





(26) الازرقي : الأزمنة والأمكئة . حيدر أباد 1332 ص 139 . 

(26 -أ) كذئك - الأزرقي - صن 148 . 

(26 حب)كذلك - الأزرقي - ص 149 . 

(27) الزركشي : البرهان في علوم القرأن ١‏ تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم . القاهرة .1957 ص 123 . 

(28) رسالة اين البارح . من ارسالة الغفران؛ للمعرى , تمقيق بنت الشاطيع . دار المعارف 1963 . صن 28 - 29 
(عن ابن لليارح) , وص 426 عن المعري ؛ ونشير بنت الشاطيع إلى كتاب سيبويه في النحر صن 162 . 
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عن المكان سنعرض له خخارج هذا البحث!49 ؛ ومثله عند التوحيدي!09 . 

وفى دوائر المعارف الختلفة!!3) نبد معالجات لكلمة (12167019) وكلمة زمان (1120) ٠‏ 
وكذلك فى دائرة المعارف الإسلامية . والمعاني التى تعطى هنا تدخل في عداد المعنى الفلسفي . 
والنسبة معنى (لإأأممعا5) الأزلية » أو الأبدية » يجري التمييز فيها بين معنيين للسرمدية : الدوام 
الأزلي الابدي غير المتحرك أو الذي هو خارج الزمان ء أو الذي هو أزلية ما ليس في زمان -1106) 
(550655ع1 » بين الزمان واللامتناهي(1176] 021013110116 أو حسب اصطلاح القدامى التمييز 
بين الدهر والزمان . وقد تكون المقارنة بين الدهر وبين الزمان332) الأخير بمعنى الزمان المحدود» 





(29) جمعنا أشعار أبي العلاء في «اللزوميات؛ عن الزمان وفبها الشيء الكثير عنه , وكنا نود ايرادها ‏ لولا ميق 
البحث عنها ؛ سنوردها في مكان آخر غير هذا البحث . كما أن أبا العلاء في «رسالة النفران» يقدم تعريفا للزمان 
يقول فيه اوقد حددته حداً ما أجدره أن يكون قد سبق إليه »إلا أني لم أسمعه ؛ وهو أن يقال : الزمان شيء أقل 
جزء منه يشتمل على (جميع المدركات , وهو فى ذلك ند المكان » لآن أقل جرء منه لا بمكن أن يشتمل) على 
شيء كما تشتمل عليه الظروف ٠‏ فأما الكون فلابد من تشبثه بما قل وكثر» صل 426 . ويعير عن هذا المعني شعره 


اتالي في اللزوميات : 
وأيكسر كسون قضحبه كن عالم ولا نُدرك الاكسسوان جرد صسلادمٌ 
إذا هي مسرت لم تَعُذهووراءها تظائرٌ والارزنات ماضضي وقادمٌ 
قماآب منهايعدماغانء غالب ولابُغ دمٌالحينا مد عناادم 


اللزوميات . ج2 . دار صادر؛ بيروت 1961 . 

(30) مثل هذا التصور للرمان والمكان عند التوحيدي » ونشير فقط إلى مواضعه عنده : المقاببات تحقيق محمد 

توفيق حسين - مطبعة الإرشاد - بغداد  !970‏ المقابسة الثالثة والعشرون ؛ صن 126 . على المخصوص . والمواضع 

الآخري مقايسة (13) صن 103 . والمقابسة (73) ص 301 (91) صن ١364‏ ومقاية 97 ص 401 . 

((3) دوائر المعارف التالية : معارف الدين والاخلاق . والمعارف البريطانية , والمعارف الفلسفية . وسلسلة الكتب 

الغربية العظمى (الافكار الكبرى) : 

عاو له 30015 ادعان) ما .موعل! أقنو)) ع5 ,لإطممكوالطط أه بعو8 ,م8 ممع ,ع8 ؛ه ممع 
+1120 ,بالممعاع رعلونا 1952 لمملوما .3 لازمدس 

(32) 9-1 .مأك .مه - خقعل1 ادع 0 مآدة (عم11) . 

(33) المعارف الإسلامية - مترجمة - مادة . دهر. 
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والأول بمعنى الزمان المطلق . يقول كرادي فو : إن الدهر استعمل بمعنى القدم أو الازلية -لم:ع81) 
(/إ! في مضاد الزمان الذي يطلق على ما هو متغير , وكل أزلي فهو ليس في زمان . بينما ذهب 
البعض إلى أن السرمدية أو الأزلية (/إ]6:1601) قد تعني درام الزمان ء أو الزمان الدائم » الذي هو 
مقياس الحركة والتغير » إذا كانت الحركة نفسها دائمة وأزلية . 

والواقع أن معاني هذه الكلمات مختلفة عند أصحابها ‏ ة فهم أحياناً يختلفرن فى التسميات 
ويتفقون في المسميات » والعكس ل 0 


وما أننا سنأتي على المذاهب الكبرى القديمة والوسيطة في الزمان (أفلاطون » وأرسطوء 
أفلوطين . وأوغسطين . وأنباعهم من فلاسفة ومتكلمين مثل الككندي واخوان الصفاء والرازي 
الطبيب . وابن سسينا . وابن حزم ؛ والغزالي » وفخمر الدين الرازي ؛ وابن رشد ء وأبي البركات ٠‏ 
وجملة من المتكلمين ؛ والشيرازي » وتوما الإكويني وغيرهم) فإِن التحديدات اللغوية عندهم 
للزمان . وللدهر ء وما أشبه ستعالج حمينذاك » ويكون ما قدمئاه عن المعنى اللفوي!34) ححتى الآن 
كافيا . 





الأولى - أكترير 1976 ص 97 فما بعد . حيث غيد محاولة لغوية لفهم لغوية معنى الزمان في الفكر الإسلامي . 
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الفصل الثاني 
المعنى الديني في الأديان 


الزمان في الفكر الديني والفلسفي ونلفة العلم 27 


المعتى الديني في الأديان الثلاثة الكبرى (اليهودية والمسيحية والاسلام)؛ 
المعنى الديني للزمان ومتعلقاته هو الآخر متأئر بهذا الوضع الذي ذكرناه عن المعنى اللغوي ؛ إذ 
أن معاملة , الكتب المقدسة الثلاثة »لهذا الموضوع تحتمل تفسيرات عدة . أو هكذا جرى الحال 
بالفعل من قبل المتعاملين معها من مفسرين ومحدثين ٠‏ ومؤرخين ؛ ولاهوتيين وفلاصفة . 
وبما أن معالجة الزّمان هنا معالجة دينية » فإن المشاكل اللاهوتية احتلت المكانة الأولى ؛ ومن 
الممكن تركير القفايا الرئيية التي فهمت من خلالها تلك النصوص ء بما يلي : 
1- الله والزمان : هل الله في زمان أم مع الزمان أم قبل الزمان . أم هو لا زمانتي؟ 
2 الله والعالم : هل كان الله وحده؟ أم معه مادة أو عالم ٠‏ وعلى الأول » هي بيته وبين العالم 
زمان , وما نوع سبق الله للعالم أهو زماني أم من نوع أخرء وماذا اختار الله زماناً بعيته أوجد 
فيه العالم؟ 
3- معنى الرّمان ؛ واليوم والليل والنهار »قبل وجود الزمان الشمسي أو الذي ابتدأ مع بذاية 
العالم وحركته ٠‏ ولاذا أوجده في ستة أيام؟ وهل للعالم ولزمائه نهاية؟ 
إن نصوص الكتب المقدسة لم تعالج كل هذه المسائل ء أو لنقل إنها لم تقصد لمعاجتها بهذا 
الاسلوب الفلسفي . ولكن المشكلة هنا مشكلة أن ما حدث بالفعل هو أن اتباع هذه الآديان على 
اختلاف مذاهبهم . حاولوا أن يجدوا في تلك النصوص ما يؤيد مذاهبهم في هذه المائل . وليس 
بإمكان الباحث أن يؤكد أن ما استنتجوه من معان لهذه النصوص هو بالفعل معانيها الأصلية ؛ وأن 
تلك الاستنتاجات ليست اجتهادات وتأويلات تعكس وجهة نظر صاحب المذهب ؛ أكثر ما 
تعكس وجهة نظر النص الديني نفه . 
وفيما عدا المسألة الثالشة , جد أن الأسئلة وأجوبتها هي من نوع الأسئلة اللاهوتية والفلسفية 
التي تعكس تطوراً لاحقاً ء اجتمعت على تكونه لديهم جملة عوامل . وبالتالي ؛ «تشكل معالجات 
وتفدّم حلولا » مستقلة وقائمة بذاتها ؛ أكثر مما تعكس موقف الكتب المقدسة نفسها ء ولذلك فقد 
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عالجنا آراء متكلمى ونلاسفة الاديان الشلاثة والفلاسفة القدامى في الزمان ؛ والمسائل أعلاه ؛ 
معالجة متقلة . 

إن خير ما بمكن أن يضعنا على طريق المنهج السليم » هو أن نرك هذه الآراء حاليا - ما أمكن - 
وأن نحضر أمام القارئ النصوص في الموضوع من الكتب المقدسة الثلائة ونحاول فهمها على أساس 
نظرة كلية إليها وعلى أساس الدراسة التاريخية والاستعمال اللفوي المعاصر لتلك النصوص جهد 
الإمكان حسب الخطة التالية : 

أولاً : بالنسبة لليهودية والمسيحية 


(أ) نصوص التوراة والإنجبيل (ب) الاستنتاجات 

ثانيا : الإسلام 

(أ) نصوص من القرآن والحديث (ب) الاستنتاجات 

وسوف نلجأ إلى ترقيم النصوص حتى تسهل الإحالة إليها . 

أولاء نصوص الزمان ومتعلقاته في التوراة والإنجيل: 

| - سقر التكوين : (1) في البدء خلق الله السموات والأرض » (2) وكانت الأرض خربة 
وخالية وعلى وجه الغمر ظلام وروح الله يرف على وجه المياه (3) ال الله ليكن نور فكان 
نور (4) ورأى الله النور أنه حسن . وفصل الله بين النور والظلام (5) وسمى الله النور نهارا 
والظلام سماه ليلا . وكان مساء وكان صباح يوم واحد (6) وقال الله ليكن جَلْدُ في وسط 
المياه وليكن فاصلاً بين مياه ومياه . (7) فصنع الله الجلد وفصل بين المياء التي تحت الجلد 
والمياه التي فوق الجلد نكان كذلك (8) وسمى الله الجلد مسماء . وكان مساء وكان صباح 
يوم ثان (9)» وقال للك اتحصع ادلي عبت السفاء . إلى موضع واحد وليظهر اليبس - 
فكان كنلك (10) وسمى الله اليبس أرضاً ومجيجع ا مياه مماأه بحرأ ورأى, الله نلك أنه 
حسن (11) وقال الله لتنيبت الأرض نباتاً وعشباً ببزر بزوراً ورا ع يحرج ثمرا 
بحسب صنقفه بزره فيه على الأرض . فكان كننك( 2( فأخحرجت الارض نبااً عشبا يمرر 


بزراً بحسب صنفه كيدا يخرج ثمرأ بزره فيه بحسب صتفه . ورأى ذلك أنه حسن (13) 
وكات مساء وكات صباح يرم ثالث . (14) وقال الله لتكن نيرات في جلد السماء لتفصل 
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بين النهار والليل وتكون لآيات وأوقات وأيام وسئين (15) وتكون نيرات في جلد 
السماء لتضيء على الأرض فكان كذلك (16) فصنع الله النيرين العظيمين النير 
الأكبر لحكم النهار والنير الأصفغر لحكم الليل والكواكب (17) وجعلها الله في جلد 
السماء لتضيء على الأرض (18) ولتحكم على النهار وتفنصل بين الثور والظلام . 
ورأى الله ذلك أنه حسن (19) وكان مساء وكان صباح يوم رابع .. . .,(5ل) 


2< (5) وقال اللاويون . . . . باركوا الرب إلهكم من الدهر إلى الدهر . . . .(6) أنت يا رب 
وحدك صنع المساوات وسماء السموات وكل جندها والأرض وكل ما عليها والبحار وكل 
مافيها... (036. 

3- (1) فأجاب الرب أيوس من العاصفة وقال (2) من هذا الذي يلبس المشورة بأقوال ليست 
من العلم في شيء (3) أشدد حقويك وكن رجلا . إني سائلك فأخبرني (4) أين كنت 
حين أسست الأرض بيّن إن كنت تعلم الحكمة (5) من وضع مقاديرها . .. .(6) على 
أي شيء أقرّت قواعدها . . . .(12) أأنت في أيامك أمرت الصبح وعرّفت الفجر 
موضعه!07 . 

4- دلآأن ألف سنة في عينيك مثل يوم أمس بعدما عبر وكهزيع من الليل)!08 , 

5- (5) لأن ججميع ألهة الشعوب أصنام الرب هو صنع السموات09164 . 

6- :(17) ورحمة الرب منذ الأزل وإلى الأبد على الذين يتقونه وعسلله(40) لسبنى 
للبنين»:10) , ١‏ 

7 «(19) صنع القمر للأوقات والشمس عرفت غروبها (20) تبعل ظلمة فيكون ليل . فيه 
تشرق الشمس فتنحاز وفي مأويها تربض (23) يخرج الإنسان إلى عمله وإلى خدمته 
حتى المساء»!01) , 


(35) العهد القديم. سفر التكوين 1 : 1 -19. 
(36) سفر نحميا 6-5:9. 

37) سفر أيوب 12-19:38. 

(38) مزامير (90 : 4. 

(39) مزامير 95 : 5. 

((40) مزامير 102 : 17. 

(41) مزامير 1003 :19 - 23. 
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8-.(90) .... كونت الأرض فهي قائمة2* . 

9- :(5) الصائع السماوات بحكمة فإن إلى الأبد رحمته(6) الباسط الأرض على المياء فإن 
إلى الابد حكمته(7) الصانع الانواع العظام فإن إلى الأبد رحمته(8) الشمس لحكم 
النهار فإن إلى الأبد رحمته(9) والقمر والكواكب حكم الليل فإن إلى الأبد رحمته»(2*! . 

0- النص يطلب من الملائكة والشمس والقمر والسماوات والمياه التي فوق السموات أن 
تبح :(5) لتسبح هذه اسم الرب فإنه هو أمر نخلقت (6) وأقامها إلى الدهر والأبد . 
جعل لها رسما فلا تتعد!:)41*! . 

1-:(9!) الرب بالحكمة أسس الأرض وبالفطتة ثبت الموات950 . 

2- :(22) الرب حازني في أول طريقة . قبل ما عمله منذ البدء (23) من الأزل مسحت 
من الاول من قبل أن كانت الأرض (24) ولدت حين لم تكن الغمار والينابيع الغزيرة 
المياه . (25) قبل أن أقرت الجبال وقبل التلال ولدت (26) إذا كان لم يصنع الأرض بعد 
ولا مافى خارجها ولا مبدأ أتربه المكونة(27) حين هيأ السموات كنت هناك . وحين 
رسم حداً حول وجه الغمر (23) حين ثبت الغيوم في العلاء وقرر ينابيع الغمر4©8 . 

3- (12) أنا صنعت الارض وخلقت البشر عليها . يداي نشرتا السموات وأنا أمرت جميع 
جندها (18) لأنه هكذا قال الرب خخالق السموات الله جابل الأرض وصانمها الذي 
أقرها ولم يخلقها للخواء بل للعمران جبلها . إني أنا الرب وليس آخيرا7» . 

4- :(13) يدي افك الأرض ويمين شيرت السموات . ادعوهن فيقفن جميعااة4) 

5- :«(17) لآن هأنذا أخلق السموات جديدة وارضا جديدة فلا تذكر السابقة ولا تخطر 
على البال (18) بل تهلكوةا9» . . . 


(42) مزامير 118 :(90 . 
(43) مؤامير 20-13:147. 
(44) مزامير 148 :1 -6, 
(45) سمر الأمثال 19:3. 
(46) سفر الأمثال 8 : 22 - 28. 
(47) أشميا 12:45 18. 
(48) اشميا 48 - 13. 

(49) اشميا 17:65 -18. 
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6- : (15) هوالذي صنع الأرض بقوته وثبت المسكونة بحكمته وي طالموات 
بفطنتهع(0؟1 , 

17- :(17) ووهبني علما يقنينا بالأكوان حتى أعرف نظام العالم وقوات العناصر (18) وهبدأ 
الأزمنة ومنتهاها . وما بينهما وتغير الأحوال وتحول الأوقات (19) ومدار السنين ومراكز 
النجوم » : 

7- (أ) «ولم يكن صعباً على يدك القائرة على كل شيء التي صنعت العالم من مادة غير 
مصورة!!5) .أن تبعت عليهم 00 من الأدباب والأسود الباسلة22؟) , 

8- وفي المكابيين الثاني يتكلم عن أن خالق العالم سيعيد الروح والحياة برحمته!2) , 

8- (أ) #انظر يا ولدي إلى السماء والارض وإذا رأيت كل ما فيهما فاعلم أن الله صنع الجميع 
من العدم وكنلك أوجد جنس البشن41ك) 3 

9- :(1) كل حكمة فهي من الرب ولا تزال معه إلى الابد (2) من يحصي رمل البحار ونطار 
المطر وأيام الدذهر ومن يملح سيك السماء ورحب الأرض والغمر (3) ومن سيتقصى 
الحكمة التى هي سابقة كل شيء (4) قبل كل شيء حيزت الحكمة ومنذ الأزل فهم 
الفطنة»59) , 

0- «(8) عدة أيام الإنسان على الأكثر مائة سئة . كنقطة ماء من البحر وكذرة من الرمل 
هكذا سنون قليلة . في يوم الأيدية؛ 56 , 

1 2(0) الشمس عند خخروجها تيشر بمرآها .هي آلَهَ عجيبة صنع العلي (3) عند هاجرتها 
تيبس البقعة فمن يقوم أمام حرها . الشمس كنافخ في الأتون لما يُصنمٌ في النار (4) تحرق 
الجيال ثلاثة أضعاف وتبعث أبخرة نارية وتلمع بأشعة تبهر العيون (5) عظيم الرب صائعها 
الذي بأمره تسرع في سيرها (6) والقمر بجميع أحواله المؤقتة هو نبأ الأزمئة وعلامة الدهر 


(لا5) سفر ارميا 51 : 15. 

(!5) سفر الحكمة 17:7 -18. 
(52) سفر الحكمة 17:11. 

(53) مكابيين الثاني 7: 2/1. 

)54( المكابيين الثاني 7 :28. 
(55) سفر يشوع بن سيراخ ! :2. 
(56) سفر يشوع بن سيراخ 18 : 8. 
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(7) من القمر علامة العيد . هو نير ينقص عند التمام (8) باسمه سمي الشهر وفي تغيره 
يزداد زيادة عجيبة »!57 , 

2- وفي العهد الجديد » انجيل متى نهده يتكلم عن الحصاد - بمعنى توعد إبليس والأشرار 
الذين زرعوا الزؤان - منتهى الدهر وأن الحصادين هم الملائكة ويرسلون أولئك للناراةة) . 


وفي فصل آخر من انبيل متى أيضاً يسأل الحواريون المسيح عن منتهى الدهر وعلامات مجيئ 
المسيح فيقول لهم أن علامة مجيئه مجاعات وزلازل وتضييق الأمم على أمته » ضيق ليس مثله منذ 
«أول العالم إلى الآن ولن يكون» . وستزول السموات أو الساعة لا يعلمها إلا الله الاب وحدء!*؟! 
ومثله مكرر في إنمبيل!60! مرقص » وإنجيل!!؟ لوقا . 


3- وفي إبيل بوحنا أول فصلل منه : 

1- في البدء كان الكلمة والكلمة كان عند الله وكان الكلمة الله . 

2- هذا كان في البدء عتد الله . 

3-كل يه كوّن وبغيره لم يكون شي»* مما كرن621) , 

(ب) الاستنتاجات : يجب التنبيه ابتداء إلى أن سفر التكوين هو أهم نص في اليهودية 
والمسيحية يتعلق بمشكلة أصل العالم ومشكلة الزمن » باجماع المعنيين .وذلك لقدمه ء ولأنه 
مخصص بشكل متعمد للحديث عن قصة الخليفة بشكل مفصل » لا يوجد فى أي مكان آخر من 
الدزراة أو الإغبيل ؛ كما أنه مقصود لهذا القرض» وليس من غلال حتديث عن شيء آخرةار 
للدلالة على شيء آخر» كما هو واضح في النصوص الأخرى المعروضة سابقاً : عند التأمل فيهاء 
ولا يضارعه من حيث هذه المواصفات سوى النصّ الذي ذكرناء عن إنبيل يوحنا (23 أعلاه) . 
ولكن هذا الإنجيل ٠‏ وبالذات هذا النصل الإنجيلى ؛ الذي يعرض فكرة الكلمة بمعنى أفلوطيني 
محدث . مثار شك ؛ كما أن البعض يرى أن الإنبيل نفه لم يكتبه يوحنا لطاع ون شعخض 


(57) يشوع بن سيرخ 43 : ١‏ -11. 

(58) المهد الجديد. اتجيل متى 13 : 24 - 49,30 - 50. 
(59) إنجيل متى 24 :30 - 35. 

(60) إنجيل مرقص 13 :33-3. 

(61) إنجيل لوقا [2 :5 - 31. 

(62) إنجيل يوحنا 1 : 1 -3. 
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آخر من تلاميذ601) الأفلوطينية المحدئة » ومع ذلك فالقول بأنه في البدء كان الكلمة .. إلخ «لا 
تتضمن معنى محدداً واضحأ عن هل التكوين الذي هو بواسطة الكلمة الأزلية كان أزلاً .ام في 
زمان لاحق؟ ولا هل هو صنع من مادة أم إبداع من لا شيء ؛ ثم إن المشاكل الفلسفية الأخرى 
التي عالجها اللاهوتيون فيما بعد عن العلاقة بين الله وبين الزمان » غير مبينة ولو بأية صورة . 
َع العموم «فالكلمة» هنا يقصد بها الابن أو السيح اوهو أحد الأقانيم فالحدنث هنا عن الله 
وأقانيمه , والقول أن أقنومه كوّن . مثل القول أن الله كون . فالمشكلة الأساسية باقية وهى غموض 
هذا النص وعدم تحديده أو توضيحه للمسائل اللاهوتية حول الزمن , التي ستثار فيما بعد6#) . 


فإذا رجعنا إلى نص التوراة ؛ سفر التكوين , ومن خخلاله أشرنا إلى النصوص الاأخرى ودلالاتها 
نهد المسائل التالية : 
أولاً : حول بداية العالم . ومن أي شيء وجد ؛ وموقع الزمان من الحل أياً يكن . نهد المعنيين 
امحدثين هنا يذهبون مذهبين رئيسيين , الأول أن النصوص أعلاه من سفر التكوين (فصل 
أول : آية 1 - 3) تعلم الثنائية (0211515ا0) ؛ ثناثية الله والمادة فهي تتكلم عن خليط من 
ماء وظلمة قبل بداية الخلق وتسميه (161050) أو العسمق (0662 1116) وهو مرادف 
للكلمة البابلية (]113812) وأن ذكرة الخلق من العدم لا توجد أبداً في التوراة » والنص 
الاقرب إليها هو في المكائيين الغاني (الفصل الابع : أية 28 . » انظر رقم (18 أعلاه) 
بيتما حكمة سليمان (أو سفر الحكمة) يعلم بوضوح فكرة الصنع الافلاطونية من مادة غير 
متعينة (17 أعلاه) وهذا الرأي تؤكد صحته من الإشارة إلى أن أباء الكنبة الأول مثل 
جوسمتين مارتير (5/إ24311 105117) وكليمنت الامكندري 300113<ءلم 1ه امعددعات 
فهموا انلق بهذه الصورة ٠‏ وقالوا أن أطفلاطون أخخذ من موسى هذء697) العقيدة . وستعود 
لناقثة هذ! الرأي بعد قليل . 


(63) (98 .م الل معنمماء8 هالعدمماءز85) ويوارنت. قصة الحضارة - 11 ص 29, ولجيلسون 
تغريجات على هذا النص. 

.6 - 5 .م.1955 عارولا سعلة ركعوة عالملتدم عطا قآ بزطومكماتطظ ممتاكزيك )ه زمؤوناط :ممواأت .يآ 
(64) في رسالة القديس بولس إلى أهل كورلي فصل أول 16 - 17؛ وكذلك في رسالته إلى العبرانيين 
فصل اول 0 - 12, وفي رسالة القديس بطرس الثانية الفصل الثالث 3 - 13» وفي رؤيا القديس 
يوحنا فصل 0! : 5 - 5 نصوص تحمل آثارا متأخرة عن الخلق. 


(65) لم تأمععهم امعتاطاظ ممناقع) معلمنا ءظا لمة .]1 .أعرعوع 
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ثانا : أن النص المشار إليه يعلّم الخلق من عدم , وأن الآية رقم واحد تقرر كيفية خلق الكون 
بشكل عام » وأنها مقصولة عن الآبات الثائية فما بعد التي تتحدث عن الخلق بشكل 
مفصل » وعن جزء منه هو الأرض . ولتأييد هذا الرأي يذهب أصحابه إلى الإشارة إلى 
نصوص أخرى هي : سفر الأمثال (نص 12 أعلاه) والمكائيين (نص 18 أ) , وأن النص 
فى سفر الحكمة الذي يعلم الصنع من مادة غير معيئة المشار إليه أعلاه . هو مزيج من فكر 
يوناني ويهودي وأن فكرة «المادة غير المصورة» في النص ١‏ »هي فكرة فلسفية إغريقية خالصة 
وأنه حتى لو صدقنا ذلك فيمكن التفكير بسهولة أن الله خلق هذه المادة أولاً!66) من العدم 
ثم منها أوجد العالم . 

بينما نهد أن سقر أشعيا (نصوص 13 - 5 1) ينص على إله أوحد أوجد ما أوجد بفعل حر 

وليس في فكرته عن الخلق من لا شيء أي صدى لادة أولى أو صراع بين نور وظلمة » أو أي تصور 
أسطوري عن تقسيم التنين (والإشارة هنا إلى أن تيمات ء الماء قرن بالنص الذي قسمه مردوخ في 
القصة البابلية للخلق , التي سنشير إليها بعد قليل67) . 

وملاحظاتي هي الآتية : 

1 - إن النصوص المثار إليها في سفر أشعياء لا تدل على شيء مما يقوله أصحاب الرأي 
الغاني ء أو لنقل لا تدذل على ذلك بوضوح ء وللقارئ أن ينظر ما تحته خط من تلك 
التصوص يجد أنها تتكلم عن «صنعت» وعن نشر» السموات » وجابل الأرض» 
ومؤسسها ء وشاير السموات » وهذه الكلمات لا تعني بالفرورة الإيجاد عن عدم ؛ سواء 
راجعنا القواميس » كما هو الحال مع هذه الكلمات في القرآن أيضاً . أو رجعنا إلى تفاصيل 
فكرة الخلق اليهودية والمسيحية . حيث حسب جميع المفسرين » والكتب المدرسية 
والتلمودية , والأدب اليهودي والمسيحي : أن المسوات والأرض وجدتا من الماء » وليس الماء 
بمعناه الأرضي ؛ بل ما كان عرش الله عليه!8©) حيث الإيجاد ؛ وهذا الذي دعا أصحاب 





-00) المع لط .380 .م 2.78 ,1942 مممعنك ,ذتكدء 0 مقامماءرصود8 ع1 بإعلزعل! ععلمدععاه (66) 
62 .م -7 .ل 11 .كا .1951.8 بوأمةظ رقملاوعت كلط 330ل 

(67) معارف الدين والا حلاق - السابق- مادة (0ه1اة»©) . 
(68) انظر كتابنا : 

8 2 لطعدظ ,أطواهط؟ عتتصقاذا مأ ممأامعي عه مرع أطموم عط 
حيث فصلنا ذلك وأشرنا إلى المصادرء وقارنا الفكرة بثيلئها في قصص الخليقة البابلية والسومرية والمصرية 824 
1.0114 
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الرأي الثاني يقولون أن الماء نفسه أوجده الله أولاً من شيء . فكلمات . صنع » وخخلق هنا 
في نصوص سفر أشعيا تعني إيجادها من حالة سابقة هي الماء ‏ وتبقى بعدئذ مشكلة من 
أين جاء الماء؟ وهو ما لا تتحدث عنه نصوص أشعيا . 

2- إن الفكر القدبم يدل إذا قبلنا النظرة التاربخية والمقارنة مع أفكار الخلق المعاصرة لليهودية 
وقبلها لا يعرف أبدا فكرة الخلق من عدم . فعند المصريين القدماء والسومريين والبابليين » 
كان هناك الماء أو المحيط ومنه ظهرت الإلبة الخالقة » ومنه صنعت الأرض والسماوات بأن 
قسمتها فجف قسم منها كوّن الأرض ؛ وصعدت أبخجرة ودخان مكوّن منه مردوخ أو الإله 
الخالق - رع » السموات 69 . 

ويمكن القول أن الفكر القديم يضع المادة الأرلى أولاً ومنها توجد الآلهة (مع المصصريين 

والبابليين) ثم بعد ذلك اعتبرت امادة والله معأ في الوجود وليس أحدهما قبل الآخرء (في 
التوراة) » ثم أصبح الله يتقدم الخلوقات (مع بعضى لا هوتبي الأديان الثلائة)!70 , 

3- وما قلناه عن نصوص اشعيا بمكن تكراره مع النصوص الأخرى . (انظر ما تحته خط في 
تلك النصوص) . 

4- والمشكلة بعد هذا كله تبقى بدون حل ؛ فسواء كان العالم من مادة أو من عدم ء فليس هنا 
أية فكرة عن الزمان . ومشاكله كما نجدها عند اللاهوتيين فيما بعد . فالقول بأن الخلق من 
عدم قد يفهم بأنه بدون سبق الله للعالم ثانا بمعنى قدم العالم بالزمان وحدوثه 
بالذات . ومعنى ذلك أن الزمان أزلي مع الله . وقد يفهم بأنه مع سبق لله زمني » أو أن 
للعالم بداية وأن الزمان من العالم يبدأ أي أن الزمان له بداية وحادث . 





(69) كتابنا أعلاه نفس الموضوع وانظر : 

37-1 .2 .1944 قتلامأعلدائط8 نزعمامطاعكا عدأتع سناد ععمدي]1 .1خ .5 
وكذلك 
لمق لإممعل] ,قد - 3 ,طم ,1955 لزعوععل بسعلظ! تمدع 1" متعاكو8 رقعلطا أمعاعقم الوقطعازع .8 ل 
.]1 65 .61 ,18 .28 .1959 مهلمما ,لإطجمدهاتدم عرمزعظ 
)70( وربما كان هناك استئناء واحد في قصة مصرية للخليقة تدعى «اللاهرت الممفيسي» راجع عنها كتاب : ما 
قبل الفلسفة . الترجمة العربية . ترجمة جبرا إبراهيم جبرا ؛ سروت 1960 - ص 71 » فما بعد . وطه باقر : مقدمة 
في تاربخ الحضارات القديمة ج2 - بغداد 1965 عن 90 , 109 . 
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وكذلك فإن القول بوجود مادة أولى منها صنع الله العالم ؛ لا يدل بذاته على أن الزمان أزلي ء 
اذ قد يقال - كما رأى البعض - أن الزمان يبتدئ مع العالم المتحرك فهوله بداية . ومعنى هذا أن 
مشكلة الزمان بشكلها اللاهوتي أو الفلسفي ؛ غير مطروحة في هذه النصوص . وإن كل ما قيل 
بعد ذلك من مذاهب هو اجتهادات متأثرة بمجمل تكوين الفيلسوف أو اللاهوتي ؛ وعن طريقها 
يحمل النصوص وجهة نظره . 
وبالفيل ند أنه في اليهودية وامسيحية كما في الأسلام »وجد من تبلى المذاهب التالية ؛ 
معتبراً أنها أيضاً نفس فكرة اليهودية والمسيحية : 

(أ) إن العالم خلق أو صنع من مادة أولى : وأن العالم المركب المصور وزمانه لهما بداية . فالعالم 
قديم مادته » حادث له أول بتركيبه وزمانه » يمثل ذلك فيلون اليهودي . وجوستين مارتير 
وكليمنت الاسكندري » وإبراهيم بن يحيالة7 وحاليفي . 

(ب) إن العالم أزلي بالزمان محدث بالذات »ء يمثل ذلك القائلون بالافلوطينية المحدثة . مثل 
دينسيوس ه وبويس وأويجينا وسيجردي برايان » وآخرون من يرون استحالة اثبات بداية 
للزمان من الرشديين الغربيين » وسواهم مثل ديكارت وأوكام720) : 

(ج) الخلق من عدم والزمان له بداية هي بداية العالم نفسه ء وقبل العالم لا يوجد زمان» 
والله ليس في زمان ؛ والإرادة تخصص وقتأ دون ن أخر مع أدلة عند بعصفضهم لإثبات 
استحالة عدم نتاهي الزمان في الماضي . نكل ذلك أوغسطين/73) ويحيى التنحوي! 74‏ 
والفيومي 79 وبرنار ودوفرني والكددر أوف هاليس وبونفنتورا وروجر بيكون وجون 
دنس7600) سكوت 

(71) بحثنا : مقدمة للفلسفة المسيحية وبواكيرها الأولى . مجلة كلية الآداب/الكريت ؛ العدد الثاني 1972 ص 
5 ووكتاب: 

.15 - 14 .220 .مم .1931 عمملمما ,لأعأطكاط .11 .ك8 .“تموطكاءلة طة كا" أبع أأة1!! طقلنلك 
(72) عن أوكام : يوسف كرم : تاريخ الفلفة الأوروبية في العصر الوسيط . القاهرة 1946 , ص 242 ما بعد ؛ 
وعن ايكارت . ص 223 . 
(73) أنظر مذهب أوغسطين فيما بعد من هذا البحث . 
(74) عن يحبى للنحوي مع مقارنته بالغزالي في رد الأول على حجج بروقلس في قدم العالم : بدوي : مهارجان 
الغزالي في دمشق [196 » طبع القاهرة 1962 » ص 89 فما بعد . 
(75) الفيومي : الامانات والاعتقادات ‏ ليدن 1881 ؛ ص 157 على الخصوص . 


(76) يراجع يوسف كرم - السابق - أو أي كناب على الفلسفة الوسبطة . مثل جيلون أودي ولف أوكوبلتون - 
راجع بحثنا السابى - عند الكلام عن كل من هؤلاء ني الككتب المذكورة . 
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١د‏ القول بأن العقل تتعادل عنده ذكرة وأدلة حدوث العالم وبداية زمانه 3 وفكرة قدم العالم 
بالزمان 2 ولكن المقيذدة » والكتب المقدسة صريحة في القول بالخلق من عدم وبداية 
الزمان . بمثل ذلك موسى بن ميمون777 والبرت الاكبر7) وتوما!79) الاكويني . 


ثانيا : أما الماألة الثانية التي في سفر التكوين فهي أن الله في أزلية ؛ أولنقل أزلي أبدي 
(لأتمععاع) كما هو واضح ما خخطه أسود في تلك النصوص 2 ونجد استعمالاً صريخا لكلمة الازل 
والأبد »رالا زلية » والدهر . 
ثالثاً : والمسالة الثالئة : هي مفهوم الزمان فى هذه النصوص » ففي سفر التكوين يتكلم عن 
ايجاد العالم فى سدة أيام » مع أن اليوم باعتبار الشمس والكواكب دالة عليه ٠‏ أي اليوم 
الدنيوي المعروف لدينا لم يوجد إلا في اليوم الرابع مع صنع الشمس والكواكب والقمر 
(نص رقم ا[ آية 4 - 009 2 بيثما يتحذثل النص عن يوم أول وثان وثالث أوجد فيها الله 
جملة أشياء » كذلك فإن التور وجد فى اليوم الأول » نور بدون كواكب ولا نيران!! وواضح 
أنه ليس النور العادي » بل هو ضد للظلمة التي كانت ترفرف على وجه المياه . وقد أشار 
الكسندر هايدل إلى أنه فى كلا القصتين البابلية والتوراتية » نجد أن الضوء (1طكة! ©166) 
يخلق قبل السماء0ة) والاجام السماوية . كذلك فمن الغريب أن يوجد الله التباتات 
والبحار في اليوم الشالث قبل خبلق الشمس والكواكب بيوم , الذي هو الرابع » مع أنه لا 
إن هذا يثير م مشكلة معنى اليوم , ومعنى الايام الستة » وهي قضية أعلن أوغ غسطين أنها سر لا 
بمكن أن يعرفه أحدا!#) . وثمة نصان يدلان على أن اليوم عند الله ألف سنة72) فى أيامنا » وعلى 
أساس ذلك ذهب البعض إلى أن زمن تخلق العالم استغرق ستة آلاف سنة(83) , 


(77) كتابه : دلالة الحائرين » وستشير إلى هذا فيما بعد . 

(78) عن ألبرت يوسف كرم عند الكلام عنه . 

(79) انظر كلامنا عنه في آخعر البحث . 

(80) هابدل الابق - ص 97 , وكرمر - السابق- ص 41-37 . 

(81) أوغطين عند عرضنا لمذعبه » وقد أشار توما الأكوبني إلى علاقة النبانات ا تقدم خلقها علينا 
في كتابه «الخلاصة اللاهوتية؛ كما سيبين عند عرض رأيه مفصلاً في كتاب آخخر 

(82) مزامير 4:90 ١‏ ورسالة بطرس الثانية 8:3 . 


(83) الشهرستاني : الملل والنحل : القاهرة 1956ج1 ص 20 . 
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وهذء المشكلة ستواجهنا عند معالجة الفكرة القرآنية ؛ وسوف نرى أن البعض يحاول أن يتخلق 
من مفكرة وجود رَمان أو يوم قبل يله العالم 3ظ سيذهب أخرون إلى أن معنى اللحة أيام أنه 
قبل الزمان الذي لهذا العالم كان يوجد زمان وأمنة . 

والخلاصة النهائية . أن مشكلة الزمن لم تكن مطروقة بشكلها الفلفي أو الذي عرفناه على 
يد اللاهوتيين فيما يعد . وأن الكتب المقدسة نتحدث عن أصل العالم والزمان وعلاقة الله بهما 
بشكل غير محدد ء مما ترك مجالاً للمذاهب الاجتهادية فيما بعد. 


ثانياً؛ في القرآن والحديث 

)ا( النتصوص : وتتعلق بشيئين : نصوص عن أصل العالم وكيف أوجده من مادة أم من 
عدم؟ وأنخرى ٠‏ تتعلق بفكرة الزمان , أو اليوم » وهل الله له زمان أم ماذا؟ 

والنصوص الأولى ضرورية . كما فعلنا مع التوراة والإنجيل ؛ حتى نتبين كيف أثيرت مشكلة 

وجود الله ووجود العالم وبالتالي يهل الوصول إلى تصور القرآن للزمنية واللازمنية . وبدء الزمان 
أم عدم بدايته وهكذا . وهذه النصوص هي 5 

1- «وهو الذي خخلق السموات والأرض في سدة أيام وكان ععرشه على الماء ليبلوكم أيكم 
أحسن عملت (84) 7 

2- دقل أننكم لتكفرون بالذي خلق الأرض في يومين وتجعلون له أنداداً وذلك رب العالمين » 
وجعل فيها رواسي من فوقها وبارك فيها وقدر فيها أقواتها في أريعة أيام سواء للسائلين , ثم 
استوى إلى السماء وهي دخان . فقال لها وللأرض انتيا طوعا أو كرهاً قالتا أتينا طائعين » 
فقضاهن سبع سموات في يومين وأوحى في كل سماء أمرها وزيّنا السماء الدنيا بمصابيح 
وحفظا ذلك تفدير العزيز العليم»(85) 0 

3- «أولم ير الذين كفروا أن السموات والأرض كانتا رئقاً ففتقناهما وجعلنا من الماء كل شىء 

حي أفلا يؤمنون»156 . 





(84) قرأن 1١‏ :7 . 
(85) قرأن 41: 12-9 . 
(86) قرآن 21 : 30 . 
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4- «ذلكم الله ربكم لا إله إلا هو خالق كل شيء فاعبدوه وهو على كل شيء وكيل»:62 . 

5- دهو الأول والآخخر والظاهر والباطن وهو بكل شيء عليم :88 . 

6- «فاطر السموات والأرض . . . . ليس كمثله شيء وهو السميع البصير: 9" . 

7- «إئما أمره إذا أراد شيئا أن يقول له كن فيكون90؟ . 

8- مجموعة كبيرة من الآبات يتكرر فيها استعمال الأفعال الثالية بشأن إيجاد السماء أو 
الأرض أو النجوم والأقعال هي : 
جعل!0 1 بنرلقم عرفم!90) ا حلن94) لكالل لطلسانكقل صَور9) 0 نصي(98) َ 
مسسوى 199 . وأرسى (100) . وكذلك نجد اسم الفاعل «مصور»!!19) ودبارئ1020) 
ودفاطر 01031 , ووضالق»104) . 


(847) قرآن 6 : 1002 , 

(88) قرآن 3:57 . 

(89) قرآن 11:42 . 

(90) قرآن 36 : 81 , 6 : 73 , 2 47:3.217 .59 

(91) ترآن 1:6,27:77. 10173.14 . 

((92 قرآن 91 : 5-6 ,50 : 6-5 . 

(93) قرآن 88 : 20-18 .13 :10 ,16-3 . 

(94) بمعنى خخلق آدم من شيه . قرآن 7:32 ٠‏ وانظر عن مواضع الآيات الأخرى ص 34 من كتابنا بالإنجليزية - 
السابق - أما عن خلق بصدد السموات والأرضى فهي : قرآن 25 : 59 ,10 : 32.3 :54 , 11 :7 , 1:96 ,7 :54 . 
(95) قرآن 50 : 7 , 15 :20-16 . 

(96) قرآن 91 : 5 -6. 

(97) كرآن 64 : 3 , 6:3. 

(98) قرآن 88 : 18 - 20 . 

(99) قرآن 79 : 27 - 33 . 

(100) قرآن 27 : 33 . 

(101) قرآن 59 : 24 . 

(102) قرآن 2 : 54 , 59 : 24 . 

(103) قرآن 1135 , 15:36 1:42ل. 

(104) قرآن 59 : 24 . 
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كما نبد كلمة «بديع» بمعنى اسم الفاعل 105 , 
9- ويدبر الامر من الماء إلى الأرض ثم يعرج إليه فى يوم كان مقداره ألف سنة ما 
تعد ون:106) , 
0- «تعرج الملائكة والروح إليه فى يوم كان مقداره خمسين ألنف 21072 , 
11- «دويستعجلونك بالعذاب » ولن يخلف الله وعذده وإن يوما عند ربك كألف سنة ثما 
تعد ون»(108) 5 
2- «تبارك الذي جعل في السماء بروجاً وجعل فيها سراجاً وثمراً منيراًء وهو الذي جعل 
الليل والنهار » خلفة لمن أراد أن يذكر أو أراد شكورا:!99!) . 
3- «أفلم ينظروا إلى السماء فوقهم كيف بئيناها وزيئّاها ومالها من فروج:!1!9) , 
14- «ولقد زينا الماء بمصابيح وجعلناها رجوماً للشياطين واعتدتا لهم عذاب السعيرهذ!11) 8 
5- «وجملنا الليل والنهار أيتين نمحرنا آية اللبل وجعلنا آية النهار مبصرة لتبتغوا فضلا 
من ربكم ولتعلموا عدد السنين والحساب » وكل شىء فصلناه تفصيلاً:!112) . 
6 «الله الذي جعل لكم الليل لتسكنوا فيه والنهار مبصراً ‏ إن الله لذو نضل على الناس 
ولككن أكثر الناس لا يشكرون113) 
7- هوهو الذي خبلق الليل والنهار والشمس والقمر كل في فلك يسبحون»1!4!) , 


(105) قرآن 6 : 101 117:2 . 
(106) قرآن 32 : 5 . 

(107) قرآن 70 : 4 , 

(108) قرآن 22 :47 . 

(109) قرآن 35: 62-61 . 
(110) قرآن 6:5 . 

(111) قرآن 5:67. 

(112) قرآن 12:17 . 

. 61:40 قرآن‎ )١13( 
.33: 21 قرآن‎ )114( 


ح2 نيا 
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8- «ألم تر أن الله يولج الليل في النهار ويولج النهار في الليل وسخبر الشمس والقمر كل 
يجري إلى أجل مسمى . . .(115) , 
9- «وسختر لكم الشمس والقمر داتبين وسختر لكم الليل والنهار»!1!6) . 
0- «هو الذي جعل الشمس ضياء والقمر نوراً وقدره منازل لتعلموا عدد السنين والحساب ما 
خلق الله ذلك إلا بالحق يفصل الأيات لقوم يعلمون »إن في اختلاف الليل والنهار وما 
خلق الله في السموات والأرض لآيات لقوم يتقون»!117) . 
1- «أولم يروا أن الله الذي خخلق السموات والأرض ولم يعي بخلقهن بقادر على أن يحبي 
الموتى بلى إنه على كل شيء قدير»19!" . 
2- «ولقد خلقنا الموات والأرض وما بينهما في ستة أيام وما مسنا من لغوب»!19!) . 
3- أآيات عديدة يستعمل القرآن فيها كلمات دالة على الوقت والحين والدهر والميقات والأن 
والسرمد والأجل واليوم والساعة والأمد والمدة129) . 
4- وفى الحديث النبوي » نهد أحاديث كثيرة ‏ مثل حديث إن الله كان قبل كل شىء ؛ أو 
بسياغنة ثاقية أنه ليس قبله شيء . ثم خلق الكون وعرشه على الماء » وحديث : إن الله 
خلق ما خلق من ماء . وحديث أن الله كان في عماد . وحديث القلم ؛ وحديث العقل » 
كأول شيء خلق ؛ وحديث يفصل ما خخلق الله!21!) في كل يوم من أيام الخلق . 
(ب) الاستنتاجات : نحيل القارئ إلى كتابنا «مشكلة الخلق» , الذي أبنا فيه موقف 
القرآن والحديث والتفسير » من المشكلة » مقارنين ذلك باليهودية والمسيحية » وتراثهما , راجعين 
إلى فكرة أصل العالم عند المصريين القدامى والبابليين ء واليونانيين . وكذلك موقف اللاهوتيين 


(115) قرآن 31 : 20 . 

(116) قرآن 14 : 33 . 

(117) قرآن 10 :6-5 . 

(118) قرآن 46 : 33 . 

(119) قرآن 50 : 38 

(1210) سبقت الإشارة إليها في القرآن فيما تقدم . 

(121) درست هذه الاحاديث وسواها في الفصل الثاني من القسم الأول من كنابنا («وأادء0 6ن ممعلطمءط) 
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والفلاسفة من المشكلة بكل أبعادها الديئية وسواها . وللقارئ على النصوص أن يراجع الفصل 
الأول من القسم الأول ء حيث أوضحنا في ذلك الفصل أن القرآن إذا درس في جميع نصوصه » 
ومرة خلال نظرة ة كلية » يدل على الصنع من مادة أولية هي الماء , وأن النصوص أعلاه , 3 , 6) 
1 ادها تعطي بشكل عام - مع فروق أشرنا إليها فى الفصل الرايع من القسم الأول - 
شبيه قصة الخلق في سفر التكوين . وأن المفسرين - الفصل الثالث من القسم الأول - استمانوا 
بسفر التكوين والإسرائيليات لوضع التفاصيل للصورة القرآنية . 

2- كما أن الاحاديث المذكورة أعلاه (نص 24) تعطى التفاصيل المطلوبة نفسها . وتعكس 
أيضاً نفس عناصر الصورة القرآنية - التوراتية - الفصل الغالث من القسم الأول من كتابنا 
المذكور . 

3- وأن النص(4) لا يدل على الخلق من عدم إلا اجتهاد!!122) وأن (النص 5) لا يدل على 
الأولوية الزمانية أو السبق الزماني 1217 لله على العالم . وأن (النص 7) لا يفيد بنفسه 
معنى الإرادة الخصصة للأوقات حسب ما يريده المتكلمون في قولهم بالخلق في زمن 
لاحق وببداية!*12" للزمان » وخلق من عدم . 

4- وأن الكلمات المستعملة في الآيات (نص 8) مثل بنى » بسط ء أرسي إل تعني لغوياً 
وحسب المعنى القرأني المحدد فيها . إيجاد شيء من شيء » وكذلك الكلمة «خلق» 
و«بديع؛ لآن النصوص (1 , 2 , 3) التي تفصل مجمل ما خاق . وكيف خلق هذا الشيء 


(122) طالما أن كلمة «خلق؛ فيه غير محددة المعنى . فإن أولئك الذين يؤمنون بقدم المادة يمكن أن يفسروها بمعنى 
الصنع والتنظيم لا الخلق من عدم . 

(123) «الأول؛ و«الأخر» صغتان لله ٠‏ وأنواع السبق بين شيئين عديدة » ويمكن أن يفرها القائلون بقدم المادة » 
بمعنى الأولوية بالشرف أو بأي أنواع السبق المعووفة عدا السبق بالزمان , مشل السبق الذاتي لا للزماني » وهذا ما 
ذهب إليه جملة من القدامى مثل ابن رشد ٠‏ والرازي المنكلم , وابن سينا والطوسي والزالي على سبيل النقل ١‏ 
والفارابي موحجة القدميين إننا إذا فهمنا الأول بمعنى السبق بالزمان فمعناء قدم للزمان وما فيه يتحرك والحركة . 
انظر المصادر كاملة في كتابنا «مشكلة الخلق» بالإنجليزية . قم أول . فصل أول ص 16 - 17 » وحواشيهما . 
(124) يتند هؤلاء على مثل هذه الآية للقول بهذه الفكرة . ولكن ليس في هذه الآيات دلالة كافية على ما 
أرادوا . والأيات الني تتكلم عن «كن' فيكون ‏ تتحدث عن خلق السموات والأرض ٠‏ ومعلوم بدلالة آيات ذكرناها 
سابقا إن خلقهما من ماء ودخخان أي من شيء وبا أن الخلق من عدم ليس فكرة سهلة على الذهن فلو كان المراد 
هذه الفكرة مجرى التأكيد عليها بوضوح وتفصيل . راجع التفاصيل : كثابنا - بالإنجليزية - الموضع السابق ص 19 . 
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أو ذاك (سماء , أرض إلخ) وباجماع المفسرين والمؤرخخين واللاهوتيين والفلاسفة - كما 
أوضحنا بالتفصيل في كتابنا قبلا - تتكلم عن إيجاد الماء والأرض من الماء » ومن 
الدخان الذي صعد منه . 

5- وما قلناه عن اليوم والستة أيام مع اليهودية والمسيحية . يمكن فوله هنا . فقد أوضحنا في 
الفصل الثالث من القسم الأول من كتابنا جملة من أقوال المسلمين (لاهوتيين » ومفسرين 
إلخ) لمعنى اليوم » قبل اليوم الشمسي ؛ وهل يدل ذلك على زمان قبل زمان العالم » وماذا 
الستة أيام؟ ونظرا لاهمية ذلك لموضوع التصور الديني لمعنى الزمان نلخص هنا بعض ما 
قلناء هناك : 
واضح من عدة أيات أن خلق العالم استغرق ستة أيام (نص 2,1 , 22) الأرض في 
يومين وما فيها في يومين والسماء في يومين (نص 2) . وعلى عكس سفر التكوين لم 
يسترح (651: 316)) في اليوم السابع (نص 21 , 22) ولكنه استوى على العرش الحكم 
العالم وتدبيره » واليوم هنا يساوي ألف سنة من يومنا المعروف (نص 9 , 11) . ونجد عند 
المفسرين والمؤرخين اختلافات حول متى بدأ الخلق السبت أم الاحد . وهل هو في ستة 
أيام أو سبسعة . ويوردون عديد الاحاديث عن الرسول صلى اله عليه وسلم في هذا 
الصدداةة!) وما يستحق التنويه أن معظم المفسرين يقولون بالخلق من عدم وبداية الزمان» 
والصعوبة التي تظهر من الاعتقاد بأن الخلق استغرق مدة أي كان في الزمان » أنه فى هذه 
الحالة يكون الزمان موجوداً قبل وجود ما خلق نيه . ولحل هذا الإشكال لجأ هؤلاء إلى 
القول بأن الزمان خلق مع خلق العالم . (السماء والارض) . وهذا هو موقف اللاهوتيين 
القائلين بحدوث العالم حدوثا زمانيا كالغزالي وآخرين قبله وبعده!12) . ولكن البعض 
فسروا الآيات بمعناها الحرفي مؤكدين أنها تدل على وجرد الزمان قبل وجود العالم مثل 
الغارابي!127) وابن رشد280!) . وبرى ابن تيمية أن هذه الآيات تدل على أنه قبل الزمان 





(125) انظر كتابنا بالإنجليرية »قم أول . الفصل الثاني ص 57 فما بعد مفصلين هذه الاحاديث , وفصل (3) 
ذاكرين آراء هؤلاء اللفسرين والمؤرضين مع كامل المصادر والاستنتاجات . 

(126) كتابنا : حوار بين الفلاسفة والمتكلمين . بغداد 1967 » القسم الثاني كله وبداية القسم الثالت , والفصل 
الرابع منه أيضاً . 

(127) الغارابي : الجمع بين رأبي الحكيمين . نشر ديترشي . يدن 1896 صن 25 . 

(128) أبن رشد : فصل المقال . ص 13 ؛ والكشف عن مناهج الآدلة . . ص 89 ذما بعد ء كلاهما من (فلسفة 
ابن رشد) نشر مولر . ميونيخ 1859 . 
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الذي تعرفه كان هناك زمان آخر ومادة أخرى » وعرش ٠‏ وماء ودخخحان!129) . 


وفيما يخص «اليوم --- البعض مساوياً لألف سنة من أيامنا » ولو أنه في ذلك الوقت لم 
يكن هناك يوم بمعنى الميل والنهار وهذا هو رأي تفسير الجلالين وابن عباس ومعظم علماء 
الأمة130). ويرى الزمخشري أنه يوم مثل اليوم الذي نعرف وهو رأي مجاهد والحسن 
البصري!!13) . ويرى الطبري فى تاريخه ومثله صاحب المنار أن هذه الأيام لا يعقل أن تكون مثل 
أيامنا لأنها إننا وجدت بعد خلق السموات والأرض . أو أنه لذلك ليس هناك يوم أو ليل أو نهار 
بل نسميها أياماً لان الله سماها بذلك . ويرى الزركشي مثل هذا ؛ ويقول إنها أيام تقديرية!132) . 


وقد واجه المفسرون مشكلتين في هذا الصدد : الأولى : لماذا اختار الله أن يخلق العالم في مدة 
زمنيةء بدلا من أن يوجده في الحال (لإاكدا105]3043860)؟ الثانية : ولاذا » في ستةأيام 
بالذات؟ وقد قدموا عدة تفاسير أو تبريرات عن المؤال الأول : إن الخلق في زمن دليل على إرادة 
الله الحرة ٠‏ وهو اخحتيار البيضاوي!133) , ولكن الكازرونى يشير تساؤلاً وعدم قناعة بهذا . إذا لماذا 
يكون الخلق في مدة أدل على حرية الإرادة من الخلق في الحال134) . 


ويذهب سعيد بن جبير إلى أن الله خلق في فثرة ليعلم عبادء!135) الرفق والتشبت . ويرى 


(129) ابن تيمية : مجموعة تفسير ابن تيمية «نشر عيد الممد شرف الدين . يومي 4 ص 241 - 242 
ورسائل ابن تيسية؛ المنار . القاهرة 1341 - 1349 . الجزه الخامس . ص 177 . وابن سينا : تسع (130) السيوطي . 
تفير الجلالين . نشر محمد علي هاشم ٠‏ 1284 ص (160 تفير أبن عباس . مطبعة الهاشمي 1285 . ص 232 
6 ,ىه والقرماني : أخبار الدول وآثار الاول .دار السلام .1282 : ج1 ص4 . ٍ 

131( الزمخثري : الكشاف عن حقائق التنزيل » بولااق 6 ج2 ص 2 والقرماني - السابق ج 1 
صن4 . 

(132) الطبري : تاريخ الطبري . دار المعارف 1960 .ج ! صن 24 - 25 ؛ ورشيد رضا : تفسير المنار » القاهرة 1387 
اج قءآية 3 سورة الأعراف . والزركشي : البرهان في علوم القرآن . نشر محمد أبو الفضل إبراعيم 1957 ص 
4 . 

(133) اختار هذا البيضاوي : تفسير البيضاوي «أنوار التنزيل وأسرار التأويل» . القاهرة 1912 . ج 3 , ص 12 . 
(134) الكازروني : حاشية علي البيضاوي ‏ القاهرة 1912 ج3 ص 12 . 

(135) الزمخشري - السابق - ج 2 . ص 982 . 
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الرازي في «تفسيره؛ أن الخلق في مدة هو ما قدرته إرادة الله التي وضعت لكل شيء مكانه 
وزمانه » كما أن الخلق في لحظة . ربما أعطى انطباعا أن وجود العالم©13) . هو مجرد صدفة . 

أما عن السؤال الثانى للماذاع» ستة أيام؟ 6 فالزمخشري يتجاهل المشكلة » ويقول إن هذا راجع 
إلى حكمة الله ء» ومثله عدد ملائكة النار وعدد حملة العرش وعدد الشهور1372) وغدد السماوات ِ 
وبعؤو الرازى ذلك العدد إلى سبب تاريخخي ؛ لأن هذا العدد ذكر في التوراة وكان العرب على صلة 
باليهود ٠‏ وكان الله بريد أن يقول اعبدوا الله الذي سمعتم من عقلاء الناس أنه خخلق الارض 
والسماء في ستة أياء!139) . وأخبيراً فهناك مسألة عدم تعب الله بعد الخلق وعدم الراحة كما في 
اليهودية ؛ في اليوم السابع » فإن التفسير المعتاد » أن هذا التصوير التوراتي يتعارض مع فكرة 
الإملام عن قدرة الله129) . و كان بعض الباحثين الغربيين مثل -جولد تسيهر وكاش (12212) 
وكوتين يفسرونها تفسيرات أخرى 149 . 

6- واللاستنتاج السادس هو أنه وكما حصل للنصوص اليهودية ٠‏ انقسم المذمون إلى 
مذاهب في هذا ا موضوع ٠‏ محاولين الاستناد إلى هذه الآية أو تلك لتأييد وجهة نظرهم وهذه 
المذاهب مستكون موضع عنايتنا فيما سيأني من هذا البحث » ونكتفي هنا بتعدادها , بقدر ما 
يتعلق الآمر بفهمها للنصوص الابقة ؛ 

1- إن القرآن يعلم الخلق من لد سَىء وابتذاء الزمن ٠‏ ينما الله أزلى ولا بداية له ؛ وهم 

يأخمذون بفكرة أن العالم وجد من الماء » ولكنهم يضيفون أن الله خلق الماء نفسه من لا 


2 


صى ؟ ٠.‏ 





(2136 الراي : مفاتيح الغيب . القاهرة 130089 .ج 4 من 217 . 

(137) الزمخشري - السابق - ج 2 من 282 . 

(138) الرازي - السابق - ج 4 ص217 . 

(139) أبن عباس - السابق - ص 237 ؛ ومحمد عبدء : تفسير جبزء عم . القاهرة ,1322 ؛ ص 50 . ويعشبر 

جميعا ل ذاهب اجتهادية » كتاي سليمان دنيا ؛ محمد عبده بن الفلاسفة واللتكلمين . القاهرة 1958 » صن 8 . 

(140) التفاصيل - كتابتا بالإنجليزية - ص134 جولدتسيهر : العقيدة والشريعة . الترجمة العربية , القاهرة 1659 

ص 26 ؛ وكاش وكوتيين كتابيهما على التوالي . 

/716 ,وط62م لمة بوعل تداع انو الكت .1كا؟< .2 ,1956 ,لعولا معلط .رماوا هذا مروتدلنال تطعاوكز 
,0م 1955 .لازنلا 
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وهو رأي معظم المحدثين والمفسرين والفقهاء واللغويين » والمتكلمين وبعض الفلاسقة!41!؟ . 

2- إن القرآن يمّم الصنع من مادة موجودة قبل الخاق ؛ وكذلك إن الزمان والعرض موجودان مع 
الله (استناداً على النصوص 1 ,2 , 3 السابقة) . وهو رأي الفارابي » وابن رشد وابن 
سين1420) , 

3- إن الله خلق الأشياء من عدم نسبي ء أو من مادة غير مشعينة معنى «المعدوم» عند 
المعتزلة » وهذا ما ينسبه قدماء وباحثون محادثون للمعتزلة » وهو غلط تام » كما أثبتنا في 
القسم الثاني الفصل الأول من كتابنا » والمعتزلة يقولون بنفس فكرة(142) الفريق الأول 


السابقة . 
4- الخلق الأزلي بالزمان ‏ امحدث بالذان ؛ على أساس نظرية الفيض » مستشدين إلى أيات 
وأحاديث!141) : 


5- الخلق كنوع من التنظيم لحالة أولى غير معيئة أو سديية ء يمكل ذلك الرازي الطبيب 
وطنطاوي جوهري والكواكبي . ورشيد رضا وأخرون!145) . 

6- الخلق الدائم » إن فعل الله أزلي » وإن نصوص القرآن تدل على أنه قبل هذا العالم زمان 
ومادة موعرش إلخ » ولثلك فإن القرآن يعلم وجود عوالم قبل عالمنا هذا وبعده لا متداهية 
كل منها حادث وزمنى , ولكنها سللة لا نهائية , وهكذا دائماً الله فاعل . وهو رأي ابن 
تيمية11440 : ومال إليه متكلمون متأخرون . وواضح هنا أن جميع هذه المذاهب اجتهادية : 
ولا بملك أي منها دليلاً كافياً شافياً من النصوص ذاتها . 





(141) أشرنا إلى عشرات المصادر والاسماء المثلة لهذا . كتابنا - بالإنجليزية - قسم أول » ص 86 ؛ وحوائيها . 
والتسع الثاني في كل تصوله:. 

(142) أشرنا إلى مصادرهم فيما سبق . 

(143) فصلنا تلك في القسم الثاني من كتابنا بالإنمليزية - الفصل الأول . 

(144) التفاصيل - كتابنا السابق - ص 92 فما بعد . 

(145) كثلك ص 94 نما بعد . 

(146) كذلك ص 95 قما بعد . 
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7- وكما قلنا عن اليهودية والمسيحية » يمكن أن نقول هنا بأن نصوص القرآن سواء مالت إلى 
الخلق الزماني ء أو القدم الزمانى والحدوث الذاتي ٠‏ أو أي تصور تذكره هذه المذاهب »ء تبدو 
- مع ذلك - غير معنية أو مهتمة بمشكلة الزمن , ومتعلقاتها بالمعنى الذي يثيره اللاهوت 
والفلسفة فيما بعد . إن القرآن لا يتعامل مع مشكلة أصل العالم ؛ والزمان . بطريقة 
فلسفية , كما أنه لا يفصل أو يعطي انتباهاً للمشاكل الفلسفية التي سنعرفها فيما بعد 
على يد المتكلمين والفلاسفة » نمثلاً عندما يقرر القرآن : أن الله خلق السموات والأارض 
من ماء أو دخان (نص 1 ,2 , 3) لم يذكر ما إذا كان الماء والدخان أزلى مع الله آم له 
بداية في الزمان . ونفس الشيء يصدق مع أمر الله «كن» (نص 7) حبث أن القرآن لم 
يسأل ما إذا كانت الإرادة أزلية أم محدثة؟ وبالنتيجة فلا تبدو أن هناك مشكلة أيا تكن ١‏ 
وكذلك عندما يقرر القرآن فكرة الخلق الزّمان فإنه قرر أن العالم خلق في ستة أيام ٠‏ ولكنه 
لا يذكرلنا ما طبيعة هذه الأيام ؛ وكيف يكون يوم بدون الكواكب أو السموات . ونفس 
الشيء مع فعل الله القرآن لا يقول ما إذا كان الله فاعلاً خالقاً دائماً أم لا . 

وافلاصة أن فكرة الزمان . تظهر هنا بعيدة عن إطارها اللاهوتي والفلسفي وتعقيداتها المثار 

فيما بعل . 
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الفصل الثالث 


فكرة الزمان 
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بدايات نحو فهم فلسفي للزمان (قيل أفلاطون ): 


1- في الفكرالميثولوجي الشركي: 

يصعب على الباحث أن يجد شيئاً محصلاً عن فكرة الزمان أسطورياً ؛ وحتى عند الفلاسفة 
الرافدين والنيل ١‏ أو البحث الذي قدمته المدارس الطبيعية عن معنى الوجود وأصل الأشياء . ففيما 
يخص المصريين لم أحصل على شيء » بشأن تصورهم للزمان » كل ما وجدناه قصصا عن الخليقة » 
تذكر أن هذا الإله أو ذاك الذي يرمز لمظطهر من مظاعر الطبيعة وقواها, ظهر أو تولد من الماء «نون» 
ورتب هذا الحيط أو لماه مكوناً الأرض والسماء , بالشكل الذي عرفناء!1147 ؛ فيما بعد عن التوراة ؛ 
سفر التكوين . 

أما عن وادي الرافدين فنجد إلى جانب قصة الخليقة . التي تشابه قصة الخلق المصرية والتوراتية 
في تأكيدها على وجود الماء وظهور أزواج عنه ستة » ترمز لقوى الطبيعة » بشكل آلهة » وتقسيم 
مردوخ أو انليل أو سواه للتئين الذي هو تيمات رمز المياه الأصلية . وثوران أبخره كونت منها 
السماء ؛ وخسقاف قسم من المياه كونت منه الأرض الخ . أقول بالإضافة إلى هذاء ند أن أول ها 
خلق أو كوّن هو النور؛ بينما تكونت النجوم والشمس الخ . في فترة لاحقة1420) . ولكن أين فكرة 
الزمان هنا؟ في كتاب ١ما‏ قبل الفلسفة» يوجد كلام قليل عن تصور الفكر الميئولوجي للزمان مفاده 
ما يلي : 





(147) (61 .مبااء .مه )رم)عامدظ .11) وكتلك : (3-4 .مم .أك .مه ,52)0ء8:1 .[) له بائر : مقدمة ني 
تاريخ الحضارات القديمة - السابق -ج2 ص (9 , 1009 . 
7 ماك .مره أعلاء1آ بعل مع لم (148) 
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أنه إذا كان الفكر الحديث يفهم المكان كصورة متجانسة » كنظام من العلاقات الوظيفية بين 
الظواهر الطبيعية فيفترض أنا لمكان غير محدود ؛ مستمر ؛ متجانس ؛ وهذه الصفات لا نعرفها 
بمجرد الإدراك الحسي ء فإن الفكر البدائي يعجز عن استخلااص فكرة للمكان من تجربته للمكان ؛ 
إن الصور الذهنية للمكان لدى الإنان البدائى هي صور مظاهر محسوسة ٠‏ تشير إلى أماكن أو 
مواقع لها خمصائص عاطفية ؛ وكأنها شيء حي » فهي مسالمة أو معادية . مألونة أو غريبة ؛ إن 
الإنسان الأول حين يواجه مشكلة ذهنية ضمن تعقيدات الحياةء فإنه يدخل العوامل العاطفية 
والمشيثية ٠‏ الندائج التي يبلغها حينئذ ليست أحكاماً نقدية » بل صوراً مركبة . إن الفكر الميثولوجي 
يجد علاقات سببية » فيما نعده نحن افترانات فكرية إن كل شبه أو تماس في المكان أو الزمان 
يعتبره علامة سببية بين هذين المتشابهين أو المتماسين » وفى كتاينا من الميثولوجيا . . .» أوضحنا 
كيف أن مبدأ الذاتية عند البدائيين كان يتجاوز ما نعرفه الآن بمعنى أن اسم الشيء أو أية صفة 
له , أو كل ما يدل عليه » كالشعرء أو الظقرء أو الاسم ؛ أو الرسم , الخ . . . تقوم مقام الشيء ؛ 
وعلى هذا الأساس تقوم عمليات السحر والتخليص من الأمراض وعقاب المجرمين الخ . .(149) 
وعلى الأساس نفسه تصور الفكر الميشولوجي . المكان والزمان » فعند المصريين إن الخلاق خرج من 
مياه الهيولي وأقام رابية صغيرة . في معبد الشمس في هليوبوليس . ولكن أي معبد عندهم له 
قدسية مثل تلك الرابية » وكل إله هو منبع لقوة الخلق , وهكذا أذعي أن كل معبد في نمفيس 
وطيبة وهرمنيس الخ . ينص صراحة على أنها الرابية الإلهية الأولى » وكذلك كل قبر ملكي 
مطابق للرابية الأولى . ٠‏ على شكل هرم يرهز للرابية , باعتبارها منبع الخليقة » وبالتالي فالقبر ؛ الذي 
سيقوم منه الميت , هو الأخر منيع حياة! إن مشاركة أي شيء لشيء آخر حتى في الشكل أو 
الوظيفة الخ تعتبر مشاركة في الجوهريات أيفضا150) , 


وما قيل في المكان يقال في الزمان . ولنذلك فإن «الفكرة الميئولوجية عن «الزمان» كأشتها عن 
«المكان كيفية ومجسمة ء لا كمية ومجردة . إن الفكر الميثوبي (المبشولوجي) لا يعرف الزمان كبقاء 
متساوق ء أو كتعاقب لحظات متمائلة الكيفية . فالإإنان الأول لم يعرف فكرة الرمن التي 
نستخدمها في الرياضيات والفيزياء » كما لم يعرف فكرة الزمن التي تشكل إطار التاريخ لناء إنه 
لم يستخلص فكرة مجردة عن الزمن!!15) من تجربته للزمن» . 





(149) كنابنا : من المثرلوجيا إلى الفلسفة . الكويت 1973 الفصل الثالث ص 17 قما بعد. 

.9 ,385 - 374 .مم 1951 ,عملوما .ممتسامبع وز ىءاةءهكا :عدناططولا 
(1500) هثري فراتكفورت - ما قبل الفلفة - الترجمة العربية ٠‏ السابقة .ص 33 - 36 . 
(151) كنلك ص 36 . 
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وكما قال ارنست كاسيرر ؛ إن كل مرحلة من مراحل عمر الإنسان - الطفولة » المراهقة الخ » 
هى زمن ذو صفات خخاصة به عند الفكر الميشوبين الزمن البيولوجي» ؛ الزّمن هنا مرتبط بمنظار 
بشري ءإتعاقب الفتصول وحركات الالخرام الستماوية تير نوقق خطة عائلة لاظة حياة الإنتنان 
ومرتبطة بها . إنها ليست ظواهر طبيعية بمعنى الكلمة » أنها بالاحرى مرتيطة بقوى وارادات 
مشيئية عليا , للآلهة » أو لقوى معيئة , وأكثر من هذا أن مراحل الزمن ؛ تعاقب الفصول , الشروق 
والغروب لكمس »ء تفاوت طول الليل والدهار ؛ ليست عملية طبيعية أو تعاقباً تلقائياً » بل هي 
تشير إلى صراع بينها ؛ إلى صراع درامي . الشمس كل صبح تهزم الظلام والهيولي كما هزمتها يوم 
الخليقة الأول ؛ وكما تهزمها في يوم رأس السنة » وهنا كما وجدنا أن كل المعابد والمقابر الملكبة 
تمثل الرابية . وتمثل التعاماً في المكان . قكذلك كل شروق وكل رأس سنة بالسئة للشرق الأول في 
أول صبح للخليقة . ولما كان الأمر يهم الإنسان . لأن هنا معركة بين كل شروق وغروب ء لا يقف 
الإنسان متفرجاء لان الفصول . والدورات الزمنية تهمه , ولذلك يشاركه في اتتصارها على 
أعدائها بالطقوس والاحتفالات رأس كل سنة وفي مناسبات معينة فتخاض معارك رمزية أو 
صورية عن طريق التمشيل والاحتفالات . مثل احتفالات البعث » في أثناء مسيرة أوزيرس 
الكبرى . . . الخ . . كذلك فإن الإنسان البدائى يربط بين الاحداث الاجتماعية «مثل تتويج 
ملك؛ وبين الاحداث الكونية ٠‏ فمثلاً يؤجل في مصر وبابل هذا النتويج إلى أن يروا بداية جديدة 
في دورة الطبيعة تبشر بالخير . . . ومعنى هذا الربط أن الزمن للإنسان البدائي «لم يكن اطاراً 
مجرداً محايداً لما يجري في الحياة . . . وهنا كما في موضوع المكان , عبد أن هناك «مناطق» معينة 
من الزمان تحتجب عن التجربة اللباشرة فتشير الفكر التأملي . هذه المناطق هي الماضي اللعيد 
والستقبل . كلاهما قاد يمسي موذجياً ومطلقاً ٠‏ فيقع خارج نطاق الزمن . فالماضي المطلق لا يبتعد» 
ولا نحن ندلو من المستقيل المطلق شيئاً فشيئا ..... فا مستقبل لدى اليهود نموذجي مطلق » أما 
لدى المصريين ؛ فالماضي هو النموذجي المطلق . وليس بوسع أي فرعون أن يأمل أكثر من تحقيق 
أحوال دكتلك التي كانت في زمن «رع» في بدء الخليقة 152 , 


ونبد في بعض قصص الخليقة المصرية والبابلية » عناصر كثيرة مما ذكرناه عن سفر التكوين » 
مثل «الراحة» فهي موجودة في «اللاهوت الممفيسي1596 . كما غبد في أسطوررة «اينوما ايليش» 





(152) كنلك من 39 وما قبلها , 
(153) كذلك عن 75 . 
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البابلية . إن مردوك يعد أن يصنع السماء والأرض من اماه يضع أبراجاً من النجوم تمّين ببزوغها 
وأفولها السنة والشهر واليوم ؛ المشتري ليحدد :واجبات» الأيام وأوقات ظهورها . حتى لا يخطئ 
أحد متها - أي الأيام والأوقات تأمّل - موعده أو يتقاعس , كذلك رسم للشمس طريق الشروق 
والغروب ووضع أبواباً بأقفال لها , وأمر القمرء وإليك النص الحرفي من الأسطورة : 


(أمر القمر أن اطلع ٠‏ ووكله باللبل » وجعله من كائنات الظظلام , لقياس الزمن » وراح يزينه كل 
شهر بتاج . في مستهل الشهرء إذ تطلع في السماء لس قرناك أياماً ستة » وليظهر نصف تاجك 
في اليوم السابع ٠‏ وحينما تكون درأ فلتواجه الشمس .. . و(لكن حين تسبقك الشمس في كبد 
السماء قلل من ضيائك!51!) واعكس موك .....) . 


2- في الفكرما قبل الفلسفي عند اليونان: 

وإذا اننقلنا إلى الفكر ما قبل الفلسفي عند اليونان نجد اهتماماً بالزمان , كقوة طبيعية إلهية » 
شاركت جرّئيا حينا ؛ أو كان لها الدور الرثيي » حينا آخخر في ظهور الأشياء كلها . ولكن التصور 
الإغريقي يبدو أكثر قرباً إلى التصور الشخص للزمان ٠‏ بمعلى الآله ٠أو‏ القوة “أو الذات الفاعلة » 
المستقلة الوجود , فهو أحياناً مصدر الموجودات , وهو أحياناً حاكمها ومديرها , وهو أحيانا أخرى 
مولود مشخص عن تزاوج السماء والأرض أو ما شابه » وإن كانت يعض التصورات والرموز الدالة 
عليه ذات صدى يمكن أن يكون أقرب إلى فهم مجرد للزمان ؛ مثلاً أن كرونوس وهو الزمان » يبتلع 
أبناءه!155) ومثل أنه في بعض الروايات عبان له ثلاثة رؤوس أو فروع أو وجوه , قربما في هذا تصور 
رمزي لتغير الزمان » ولأقامه ٠‏ الماضي والحاضر والمستقبل . ولكن هذا في الواقع غير مؤكد وليس 
عليه دليل ؛ ومع ذلك فإن كلمة «الثعبان» تبقى ذات دلالة على التغير ؛ والمكر ؛ والانسياب »وإذا 
دخلنا في تفاصيل أكثر عند كل من هوميروس وهزيود وبعض النحل السرية نجد ما يلي : 

هومر : يروي لنا هومر في الإلياذة!©15) إن زيوس كبير الآلهة طلب من بوسيدون عن طريق رسول 
هو إيريس أن يكف عن متناصرة إلا خيين ضد الطرواديين والسودة إلى حضرة الآلهة ولكن 





(154) كذلك ص 215 . 


(155) أشار إلى هذا العنى جان فال : طريق الفيلسوف ‏ ترجمة دكتور أحمد حمدي محمرد . القاهرة 1967 ؛ 
ص 152 . 
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بوسيدون غضب واحتج قائلاً أنه لا سلطان لزيوس عليه لأنه بذلك يتعدى على منطقة لا تقع 
تحت حكمه «ونحن الثلاثة إخوة أنا بوسيدون وزيوس كبير الألهة وهيدس إله اللاموات ولدنا من 
أبوين هما كرونوس (الزمان) وريا (الفيض) وقد قسمت جميع الاشياء إلى مناطق ثلاث . وأخدل 
كل منا منطقته الخصصة له . وعندما أجريت القرعة كان البحر من نصيبي وكتب علي أن أقطنه 
إلى الأبد . وكان الظلام الدامس نصبب هيدس .ء وكانت الماء الفيحة والاثير والغيوم من 
نصيب زيوس . أما الأرض وجبل الأولب العالي نقد كانت مشتركة/157) بيننا جميعا» . 

هزيود : في البداية كان عماء (011305) » ثم كانت بعدئذ الأرض (جي أو جايا) (-02 ,»06 
(113 » وثمة أصل ثالث هو ايروس (8505) وهو الحب . أو قوة التوليد . وولد لهذين الأثير (281507) 
والنهار . وولدت الأرض الجيال والسماء . وولد من اقتران الأرض والسماء الاقيانوس(06638105) 
أي الحيط . ونشأ عن تزاوج الماء والأرض الجبابرة (134285) . ولم يكن أورانوس - إله السماء - 
يحبهم فقذف بهم إلى الظلمة » ولكن الارض ساءها هذا فعرضت عليهم إن يقتلوا أباهم . وقام 
أحدهم وهو كرونوس بهذه المهمة ححيث أنزلوا أورانوس عن عرشه - السماء - ورفعوا عليه 
كرونوس . وتزوج الأخير بأخته ريا » ولكن أبويه تنبأ بأن أحد أبنائه سيقتله , فابتلعهم كرونوس 
جميعاً ما عدا زيوس الذي ولدته ريا سراً في كريت ء فلما شب خلع كرونوس وأرغمه على أن 
يخرج أولاده من بطنه » وأعاد الجبابرة إلى باطن الأرض !158 , 

ونجبد عند هزيود أن بعضى الآلهة لا توت وأبدية ٠‏ ولكنها ليست أزلية إن جميع الآلهة عنده 
تكونت وجاءت إلى الوجود ولها آباؤها وسني شبابها . حتى نصل إلى أورانوس وجيا » وأكثر من 
هذا لا يمكن أن تستمر السلسلة عند هزيود » فقد وصلا إلى الموجود الأول ولا يمكن الؤال عن 
شيء وراء هذا الحد , فإن ما وراء ذلك هو العماد لا بمعنى الخليط كما سنراه عند يعض الفلاسفة 
الطبيعيين أو أفلاطون »ولا بمعنى العماء في سفر التكوين . بل بمعنى الهاوية , أو المكان الخالي ؛ أو 
اللامعلوم , إنه ليس الذي لا شيء قبله » إما هو شيء يقف عند . علم عزيود , أن سؤالاً مثل : هل 
ثمة شيء هو بداية الكون والفساد؟ وهو نفسه لا بداية ولا كون له؟ لم يخطر علي بال هزيود : 
وإثارة مثل هذا السؤال تتطلب نضجاً ودرجة من التأمل ما كان مألوفاً لدى فكر هزيودا15) . وإن 





(157) كريم متى : الفلسفة اليونانية - بغداد ‏ 1971 صن 20 - 21 . 
(158) كتابنا : من الميثولوجيا إلى الفلسفة - السابق - ص 215 . 
١٠١19‏ ,م.1968 "لمرهق0" جععطجدمومائطط عاععرن نزأيقع عطا له برومامع1 15 برعوعول لا (159) 
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هذه المحاولة محاولة وضع مبدأً أول لا بداية له في الزمان. متظهر على يد اتكسيماندر: 
واكسنوفان وآخرين!1600) ويرى برنيت؟ رأياً مخالفاً لهذاء لأنه مع أنه يفسر العماء الهزيودي 
بالتفسير السابق أي الخلاء وليس المزيج اللامعين إلا أنه يرى أن فكرة العماء تمثل محاولة متميزة 
لتصوير بداية الأشياء ؛ وأن الفكرة الاساسية وراء كل المحاولات الشيوجينية (أصل الألهة) في هذا 
الوقت - وقت هزيود - كما تبدها عند آخرين بما في ذلك الأورفية هي الحاولة للوصول وراء الخلاء 
ووضع كرونوس أو زيوس في الموضع الآول!!؟1) . 

ونيد عن هزيود نظرة معينة ؛ إلى الماضي فكرة العصور الذهبية , وانحطاط التاريخ يعدها ‏ لقد 
عائى الناس (الرجال) في البداية في نعيم من دون عمل ولا نصيب . ولكن سرقة بروميثيوس 
(كناء!0:08) للنار من السماء وخلق بندورا (0300053) (المرأة الأولى) جلبت الشقاء 
والمسؤولية للعاله!162) . وحتى زمانه يرى أن الجنس البشري مر بعصور نخمسة ؛ أولها عصر المذهب 
أو السلام والكمال » عاش الناس فيه قبل سقوط الإنسان يرفلون في السعادة » وكانت فيه الآرض 
تنتج للناس الطعام من نفسها ولا تدركهم الشيخوخة ء ثم ماتواء وموتهم كأنه نوم خمال من 
الآلام . ثم خلق الآلهة جيلاً آخر وهو العصر الفضي أحط منزلة من الأولى ويمشاز أفراده في نموهم 
إلى ماثة عام , ثم خلق توس كله آخر في العصر النحاسي رجالا أعضاؤهم وأسلحتهم وبيتهم 
من نخاس وحارب بعضهم بعضاً فسلط عليهم اموت الأسود . ثم خلق جيل الأبطال الذين حاربوا 
في طروادة ولا مات هؤلاء سكنوا بأرواحهم الخالية من الهم في جزائر الأأبرار (وهو عصر هوميروس 
وعصر النهضة المسينية التي استعملت البرونز) . وجاء بعدهم عصر الحديد . عصر الحزن والبغضاء 
وجيله شر الناس وهم فاسدون فقراء . ويقول هزيود إنه عصره هو . ويتمنى بحسرة لولم يكن ولد 
في هذا الجيل الخنامس 167 . والإشارة إلى حالة كان الناس فيها سعداء موجود:2©!) عند 
أفلاطون » كما أننا في بعض الألواح السومرية نجد فكرة العصور الذهبية قبل هزيود » والنص في 
وصف؟'؟15) تلك الحالة جميل . وكما يقول سارئون ترتبط فكرة انحطاط العصور» بحالات 





(160) (.)1 47 .م .الك .م0 عع536) وكتابنا ١-‏ لسابق - ص 254 قما بعذ . 

([16) .7 - 8 .م 1963 ,رقملهما ,لزإطممكه1زطط ماعمم0 برأرقع تاملظ 

(162) من الميثولوجيا . . م 221 . 

(163) من الميثئولوجيا ص 230 حاشية (2) حيث فصلنا المصادر . وبرتيت ص5 . 

(164) أفلاطون - الجمهورية . الترجمة العربية , الباب الآول . 

(165) سارتون : تاريخ العلم : العلم القدبم في العصر لذهبي لليونان . دار المعارف القاهرة 1963 ص 209 . 
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اضطراب الميزان الاجتماعى » وكبار السن . وفرضية المشاعية الأولى » كحالة تواري دور الالتقاط ٠‏ 
تعطي في المادية الديالكتيكية بعض الصفات الحسنة كالحياة الجماعية والعدالة في الكسب 
والتوزيع ٠‏ دون اعتبارها فترة تقدم , بل كانت بسيطة سواء في الإنتاج أو الآلات أو العلاقات!16) 
الاجتماعية ؛ وعلى العموم ففكرة السقوط عن حالة حسنة . موجودة في الأديان والفلفة على 
السواء (قصة أدم ٠‏ سقوط النفس الخ) . 

نحلة الوسيس : وفيما بعد ند في نحلة الوسيس » التي يعبد أصحابها الإلهة ديمترء 
أسطورة ترمز للفصول الأربعة وتكرارها باستمرار» وما يصاحبها من ظواهر طبيعية . وهي إحدى 
النحل التي كانت شائعة عند اليونان » حوالي القرن السادس ق .م . ومع أننا لا نهد -شيئا هنا 
عن الزمان ومشاكله بأي معنى لاهوتى أو نلفى أو طبيعى ء إلا أننا نهد تفسيراً لتعاقب الفصول . 
وخلاصة الأسطورة أن بلوتو(81010) » وهو نفس هادس إله العالم السفلي اختطف ابنة ديمتر -106) 
(16161] برسفوني أو كورة (016©) بأمر من زيوس ء فنزل بها بلوتو إلى العالم السفلي عالم الآلام 
ويعد أن بحئت عنها أمها الإلهة ديمتر؛ وصلت الأخيرة إلى مديئة الوسيس فأكرمها كيلوس 
فمنحت ابنة الخلود » وأقيمت لها المعابد . فاسماء زيوس » وبعث لها بعض الآلهة بأن تعود إلى 
معبد الأولب » على أن يعيد لها انتها بشرط أن تقضي ثلث كل عام في العالم السفلى ؛ وتقضي 
الثلئين الأخرين على ظاهر سطح الأرض ؛ وكلما مادق ازدهرت الأرض وماجت الحقول!167) 
بالخنصب والربيع . والمهم . أن سكان الوسميس يحتفلون كل عام احتفالات سرية رمزية تمثل 
عذاب إله من الألهة وموته وبعثه . . .الخ ؛ ودخلت هذه الاحتفالات أثينا على عهد صولون . 
ويحج الناس ويستحمون ويتناولون عشاء ربانياً ثم تمثل قصة اخختطاف برسفوني » وأوجه الشبه 
كثيرة بين هذه الطقوس والمسيحية 168 , 


الأورفية : وفي الأورنية » وهي نحلة سرية أكبر من نحلة أولسيس » بد عودة إلى أساطير 
نشأة الآلهة ؛ ودور كرونوس - الزمان - الكبير فيها . حيث يعتبر أول ومبدأ الموجودات في بعضها , 
كما يعتبر أول ما يصئعه هو فانس ء أو إله النور المضيء , وهذا يذكر بالأساطير البابلية فى العراق 





(166) عن إنباز » وجان بابي , وكيللي : انظر : من الميشولوجيا ص 232 

(167) مثولوجيا ص 236 . وحاطوم : موجز تاريخ الحضارة . الفاهرة 1965 ص 455 , 456 . 

(168) ديورانت : قصة المشارة ءجُ 6. ص 341 فما بعد » وللتفاصيل عن أوجه الشبه هذه : من الميشولومعيا ص 
0-07 . 
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ويقصة سفر التكوين عن الخليقة . ونيما يلي بعض النصوص الأورفية المهمة في هذا 
المددا169) 1 

8- أفلاطون (2 40 ك5لناع11513) نل الآلهة» كما يسمي الأورفيون أنفسهم يمطون ما يلي 
عن أنساب الألهة الآخرين : أولاد الارض والمساء هم النحيط (0©620) وتيش (16]1[5) . 
ومن مؤلاء جاء فورسيس (5/إ8356م) وكرونوس (6602705) وريا (16123) ومعأصروهم . 
ومن كرنوس وريا جاء زيوس (5لا26) وهيرا (11673) . 

9- أرسطو (10916 :107 8161) : «الميثولوجبا تود كل الأشياء من الليل . . . . .(3181) . 

2- كناكت83:2135 : «اللاهرت عند أودموس 410061005 ؛ والمنسوب إلى أورفيوس لا 
يقول شيثاً عن المعقول (10111181616) » فهو يضع الليل باعتباره العنصر الأول . وني 
الكتابات الأورفية الشائعة(500136م283 ءأام01) فإن اللاهرت فيما يخص المعقول 
هو : المبدأ الأول هو الزمان » والثانى هو الأثير (4©1067) والعماء . وفى مكان الوجود 
البيضة (هعء 186) . هذه هى المرحلة الأولى وفى المرحلة الثانية يأتى إما البيضة الخصبة 
وتمثل الله ١‏ أو البرق أو لحان . ومن هذه جاء فانى (325طام) 2-6 

3- 5ناأء103135 : «أصل الآلهة الأورفى المعطى من قبل هيرونيموس 05ا1116100/197 
وهيلانيكوس (11611281605) ليس واحداً . إنها تبعل الماء والأرض العنصرين الأولين . 
وإن العنصر الثالث تولّد من هذين الائنين . وأنه كان على شكل ثعبان له رؤوس عجل 
وأسد ١‏ ووجه إله بينهما , وأجنحة . ويسمى الزمان الدائم (119) 3861©55) أوهيركليس 
(11653165) غير المتغير . ومع هذا اتحدت الضرورة أو ادراستيا (30535]613) وهي عنصر 
بلا جسم وببتد نوق كل الكون مسكاً به معاً . والزمان الشعبان أنتج ثلاثة أبناء : الأثير 
والعماء وايروبس (856005]) . ومن هذه ولد الزمان البيضة . . . . 

3- أ- 760380135الى ووكان أورفيوس أول لاهرتي . لقد وضع الماء كبداية للكل ومن الماء 
ججاء الطين ؛ ومن كليهما جاء الثعبان هيراكليس أو الزمان , وأنتج هذا بيضة انقسمت إلى 
قسمين مكونة دجي (006))» «الأرض» وأورانوس «السماء . ٠.‏ . 





(169) هذه النصوص عن قريمان (4861]13) حاشية (1) ص 303 من :مب هولوجيا» ملحق رقم (3) حيث 
ترجمات نصوص فريان هذه . والارقام في المئن أعلاه » هي نفس أرقام التصوص الأورفية بحسب ترتيب فريمان . 
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ومن هذه النصوص يتبين أن الزْمان - كرونوس - هو أول ومبدأ الموجودات (فقرة 12 قبلاً) » 
وهنا توجد احتلافات ٠‏ فبعضها (12.9) تجعل الليل هو الأول » وبعضها (فقرة13) تجعلل كرونوس 
مولوداً من الطين والماء . وكرونوس هنا إما وحش على شكل ثعبان له رؤوس عجل وأسد ووجه إله 
بينهما ويسمى الزمان الدائم أو هيركليس غير المتغير؛ متحداً بالضرورة التي عي عنصر بلا جسم 
بمتد حول الكربون » أو هو موجود مجرد يسمى الزمان الدائم ؛ ومن بيضة صنعها ظهر فانس 
الممسيء (086 811816 116) وكما تلاحظ فريمان. فإن أول الآألهة المولودين في اللاهوت 
الاعتيادي (فقرة 12) هو فانس أو الأول المضيء أو الصوء وهو تخالق عالمنا وما يحتويه . وأسماؤه 
الأخرى : زيوس . دينسيوس ء ايروس ٠‏ بان وميتس أي العقل وكذلك ايركيبوس بمعتى القوة . 
والأمماء الخمسة الأول أعطيت له باعتباره شالق هدلة.(178) وجميع الألهة . 

أما عند الفلاسفة الطبيعيين قبل سقراط فتجد : 

1- إن الدائم واللازمني (2861655 ,063111655) بمعنى الدهر تطلق على الميدأ الأول سواء 
فهم بمعنى مادي كما يذهب بعضي المؤرخين مثل برنيت . أو بمعنى لاهوتي كما يذهب 
بيجا !؟1) * 

2- الزمان عند اتكسيماندر هو الحاكم المتصرف وهو أشبه بالقدر أو القانون الكلي بالنبة 
لخروج الاشياء من اللامحدود وتكونها عنه ثم فسادها وانحلالها إليه في عود أبدي لا 
ينتهي . وإذا تجاوزنا الاختلافات في نص مهم عن اسكيماندر بين برنيت وفريمان من 
جهة . حيث يحددان اللامحدود فى النص بأنه الاصل المادي؛ » وبين ييجر الذي يرففضش 
هذا التحديد له بالمادية . وبين زيلر من جهة ثالشة الذي لا يحدهد النص نجد أن 
انسكيماندر يقول : (اللامحدود هو الأصل للأشياء الموجودة » وفوق ذلك فهو الأصل الذي 
تستمد منه الموجودات وجودها والذي إليه تعود عند فادها وفقاً للضرورة , لأنها تعطي 
العدالة وتعوض بعضها عن بعض عن عدم العدالة . وفقا لما رتبه الزمان172) -ع32388) 





90 .م .1966 ل,ه0:1 دععاموكواتطط عأأدممعهكعء5 عطا ها لوأمةم م00 تمقمععء2 .[ (170) 
وللتفاصيل : من الميثولوجيا : الفصل الادس ص 222 فما بعد . 
(171) برتيت - الابق - ص 8 - 12 ء وييجر - الابق - ص 20 - 22 . 
(172) برنيت وفريمان يضيفان كلمة «المادي» النفاصيل حاشية ((1 ص 157 «من الميشولوجيا . . .© وبرنيت - 
السابق - ص 52 . وفريمان كتابها : 
9 .2 .1966 ,040:0 ...ة1اأءتم 
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(ع1580) 180101 . وعند زيلر : وفقا لامر الزمان1720) والنص الآخر : «ومهما تكن الطبيعة 
الجوهرية للامحصدود فهي دائمة الوجود وبدون زمان (5ك5ةا386 200 ع0 أا135ع67) . 
والنص الثالث : (اللامحدود غير فان (]11071706]3) وغير فامد (عاطناع لماوع لم)1740 . 

3- وقد طور اكسنوفان فكرة اللامحدود أو الأول الأزلي بأن أعطاه فهما دينياً (ذكرة الله 
الواحد الازلى) . وبينما وقف هزيود عند العماء ؛ معتبراً جميع الآلهة والعماء جاءت 
بالولادة دون أن يستطيع تجاوز العماء إلى شيء آخرء نجد انكسيماندر يحدد طبيعة 
اللامحدود ويعتبره بداية كل بداية ولا شىء قبله » أي أزلي أبدي »ونقل اكستوفان هذا 
المعنى إلى الله الواحدا؟17) . 1 

4- 2 يد بارميندس والايليين وصف الواحد البارميندي بأنه أزلي أبدي » إنه في عاضر 

ثم وليس له ماضي ولا مستقبل رأنه ما كان ولا سيكون , بل هو كائن دائماً بمعنى 
موجود دائما!ة17) لأنه لو كان له بداية زمنية في الماضي أو نهاية زمنية ني المستقبل لكان 
معنى ذلك أنه جاء من عدم وصار إلى عدم . ؛ والعدم لا وجود فكيف كرك ميا 
للوجود . 

5- ونيد فقرات عند انباذوقليس تدل على دوام الموجودات وأنها لا تميء من العدم مع فكرة 
الدور الأبدي ؛ وكثلك نجد فكرة العود عند معظم من كان قبل سقراط من الفلاسفة 
الطبيعيين القائلين بالتغير مثل هرقليطس , والنصوص عند أنباذوقليس هي : ,(22) ,(26) 
(11) ,(12) ,(17) ,(20) » وفيها يؤكد أن تغير الأشياء وكونها وفسادها هو من وجود إلى 
وجود , وليس177) من عدم إلى عدم » وينعت من يقول ذلك بالحمق » إنها تختاط وتفترق 
وهذا هو كونها ونسادها , وتخرج من الخليط ثم تعود إليه فى مراحل وبشكل دوري مع 
دورات الوجود (العود الأبدي) , والأجئاس والأنواع أزلية(6]66031) ولكن الأفراد تحدث 
بمعنى : تتفرق وتتحد . إن كل مأ قدمناه من نصوص عن الفلاسفة قبل سقراط يعطي 





.25 .م 1963 ههلمما ,لإزممكهائط2 علععء,0 أه بووماكئلط عطا زه كعمتلان0 :رعلاع2 (173) 
(174) فرئان ص 19 , وبرنيت ص 52 . وسارتون ص 371 . 
(175) يبجر ص 49 . ومن الميثالوجيا ص 255 . 
(176) زيلر مص 65 . 


(177) فرمان مع نصوص عنه ص 187 - 193 » وبرنيت ص 220 - 264 . 
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تصوراً جيداً لمعنى الأزلية والديمومة ٠‏ بالمعنيين اللذين سيفهما بهما فيما بعد على يد 
الفلامفة واللاهوتيين » أعني بمعنى الآن المستمر أو الحاضر المستمر الذي ليس له ماض 
ولا مستقبل بمعنى السكون أو عدم الحركة (عند الايليين مثلاً) : ومعنى الزمن الذي لا 
بداية له ولا نهاية » الذي هو قربن للحركة والتغير والكون والفساد . وعلى هذا يمكن القول 
إن الفكر قبل سقراط يعطي تصوراً واضحاً عن إحدى مشاكل الزمان أعني العلاقة بين 
الأزلية ((]51601) والزمان (11516) والوجود فهنا يستحيل الوجود من عدم ويستحيل 
تصور بداية للزمان أو نهاية » باعتبار الزمان هو مدة وجود الموجودات التي هي في وجود 
متمر (وجود واحد لا تغير فيه ولا كثرة عند الايليين) أو (موجودات كثيرة تتناوب الكون 
والفساد والعود الابدي كما عئد الآخرين) . وكل ما سيفعله الفكر الفلفى واللاهوتى » 
هو أن ينقل هذا التصور البارمنيدي للسرمدية أو الديمومة الثابتة فى الآن أو الحاضر إلى الله 
نفسه . مع استبعاد أن يكون الله في الزمان أو حتى مع الزمان : باعتبار أن الزمان قرين 
للمتغيرات والكائنات الفاسدات ؛ أي قرين للحركة بمفهومها الواسع الذي لا يقتصر على 
الحركة المكانية فقط . وقد وجدنا أن اكسنوفان قد قام بهذه النقلة أيضاً . عندما أعطى 
صفات الواحد البارميندي لله نفه . إننا حقا لا نهد معالجة خاصة للزمان » ولكن واضح 
أن الفكر قبل سقراط » ويصدق هذا على الفكر الميئولوجي قبل طاليس »لم يكن يجابه 
مشكلة خاصة بالزمان ؛ كتصور مستقل كما سيحدث فيما بعد . فالزمان هو الوجود » 
وزمان الشىء هو وجوده سواء كان ذلك الوجود ساكناً أو متحركاً . وإذا كان لا بداية 
للوجود وللموجودات ككل فكذلك لا بداية للزمان . وإذا كانت أفراد الموجودات تظهر 
وتختفى فى الموجودات الأخرى ء. فكذلك عمرها امحدد أو زمانها . ومن هنا فالوجود ككل 
لا 5-5 ودائم وخالد وبلا بداية (3861655 ,[1,9190113 ,0711351218 ,ؤ21111655ع0) 
بينما في مقابل ذلك الموجود المفرد- عند سوى الايليين الذين ينفون الكثرة .. .له عمر 
(38) وهو فان (01481ص) والخ من مقابلات الكلمات أعلاه . والحقيقة أن الإنسان في 





(178) كانت : 
لقا 5004 ,1959 مذول أعائعاة .© .20 .ل .8 1 .ممكدعم عسسظ أن عنوتاتتك تأمقكا أعستمقصصا 
1170 امه 


وأميل بوترو: نلسغة كانت ترجمة الدكتور عثمان أمين القاهرة 1972 ص 61 » فما بعد ؛ وإبراهيم زكريا : كانت أو 
فلفته السقدية » القاهرة 1972 ٠ص‏ |7 فمابعد. 
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هذه الفترة ,ما قبل سقراط » ينطلق في تصوره لعلاقة الوجود بالبقاء أو بالزمان ‏ من 
منطلق البداهة أو الحس المشهرك (56866 602018053) أو الرأي العامي الشائع » وسوف 
نرى أن بعض الفلاسفة بداهة وجود الزمان ؛ وعدم إمكان انكار وجوده - برغم ما يثير من 
صعوبات إذا سبرنا غُورء - لان العوام وعموم الناس يرون أن وجوده ووجود المكان ما 
يتحيل فهم شيء بدونهما . وربما كان هذا الوضع أحد أسباب ذهاب بعص الفلاسفة 
إلى أنه «قَبَلي» أو جزء من تركيب عقلناة17) - كانت مشلا - أو أن من البتحيل فهم 
العلية أو الحركة أو المعيّة أو الأسبقية يدون حضول معدن الزنان مسقا : فلي ثئمة شيء 
يمكن أن نستحصل به فكرة الزمان بل العكس(179) هو الصحيح . 
والحق أن المادية الديالكشيكية أقرب المذاهب الحديثئة جميعاً إلى الحق في تفسيرها لهذه 
الوضعية » باعتبار الزمان والمكان شأنه شأن ما تقع علبه معرفتنا الحية والعقلية » هو جزء من 
الأشياء التى نحها.ء إننا لا نحس أو نتعقل الأشياء وحدها بل نتحسسها ونعقلها ككل ني 
شخوصها وفي علاقاتها مع الاشياء الأخرى » وفي زمان ومكان لها . إن كل هذه الأشياء 
وعلاقاتها الزمانية والمكانية والسببية الخ انعكاس متكامل » وغلط الفلسفة التحليلية التي سادت 
القرن الابع والشامن عشر وما زال لها أنصار حتى الآن ‏ أنها تتصور أن الحواس والعقلى يحس 
ويدرك الأشياء مفردة » محللة . ومفصولة » وهكذا تجد هذه الفلسفات نفسها أمام مشكلة : كيف 
ترتبط في الرّمان . والمكان ؛ وسائر العلاقات الا خرى ء وهنا ينفتح الباب أمام شتى الفروض 
والتفسيرات المثالية والغيبية » من افتراضص القبلية (كانت) أو (العقل الجاهز) أو (الإشراف) أو ما 
الذي أشرنا إلى أنه طابع فهم الإنسان المتفلسف والعادي قبل سقراط لمفهوم علاقة الوجود 
بالزمان » طبعا مع إغناء وتعميق وتوثيق له على أساس علوم مختلفة تقدمت . وجملة اعتبارات 
وحقائق ظهرت فيما بعد لدى أولنك الطبيعيين اليونان ؛ والتى يمكن تلخيصها -أي ذلك المفهوم 
المشترك بين هؤلاء وبين الماديين الديالكتيكيين - بأن الزمان موجود وجوداً موضوعياً خمارجنا - 
ومع الأشياء ؛ فلسفيا أي كمفهوم فلسفي أو كحكم عام » ولكنه يتبع حالة الموجود نفسه فيزيائيا ) 
فهو حالة من حوالاات الوجود ا موضوعي أو المادي للأشياء . وهوا- كالوحود تفسه - لا بدء لَه ولا 





(179) انظ الحاشية . 
)2178 أعلاه 0 وسيطلع القارئ علي رأي أفلوطين ٠‏ أوغوسطين 6 وأبي البركات البندادي الجرر لهذا 3 


4 فكرة الزمان 





نهاية » لأن الوجود نفسه كذلك .» ويمكن للقارئ أن يعتبر ما ذكرناه عن انشتاين في الفصل السابع 
اللاحق ؛ الفهم الديالكتيكي للزمان!150) , 

ومع ذلك فإن من حق القارئ أن يعترض قليلاً على بعض هذه الاستنتاجات أعني ‏ أننا 
نقول الفلاسفة الطبيعيين والرأي العاميى قبل سقراط أكثر مما يقول هو نفسه . وهذا فيه بعض 
الحق » فإن الفكر الفلسفي والعامي قبل طاليس لم يبحث مفهوم الزمان منفرداً . ولا نجد فيه 
نصوصا منفصلة أو تأملاً خماصاً , ولكن كون هذا الفكر لم يفعل ذلك . مع ربط الزمان بالوجود ؛ 
واعتباره أزلياً أبدياً مثله . وعدم الشك في أنه مظهر من مظاهر الوجود أو الموجودات نفسها , رما 
كان دليلاً فى حد ذاته على ما قلناه عنه . أما إذا كان البعض يعود بنا مرة أخرى إلى المشكلة 
التي طرعاها في كتابنا : «الاعتقاد» أو «التفكير؛ أو «الموقف؟ أو «فهم الأشياء» تفلفاً وبالتالى : 
فإن أية معالجة للزمان لا تحاول فهمه كتصور مستقل عن تصور وجود الشيء وحده لا تعتبر معالجة 
فلسفية . أقول أما إذا كان الخال هو هذا . فيكون صحيحاً أن تقول أن أول فهم للزمان بهذا التحديد 


أوالفهم الفلسغي لم يبدأ إلا مع أفلاطون» . 





(180) حول فكرة الزمان في المادية الديالكتيكية : خ- فاتالييف . المادية الديالكتيكية والعلوم الطبيعية . تعريب 
د . هنري دكر ؛ بيروعت ٠‏ بلا تاريخ . الفصل للرابع ‏ الزمان والمكان في ضوء منجزاته العلم المعاصر . ص 184 فما 
بعد -- 229 وكذلك : فردريك انجاز : انتي دوهرنغ ١‏ ترجمة د . فؤاد أبوب . دار دمشق . دمشق 5 . ص 59 
نما بعد . وكونستانتيوف وأخرون : المادية الديالكتيكية . ترجمة فؤاد مرعي وآخخرين . دار الجماهير دمشق (بلا 
تاريخ) س 104 فما بعد وسييركين وياخعوت : أن الادية الديالكتيكية وامادية الشاريخية . ترجمة محمد 
الجندي . موسكو (بلا تاريخ) ص 35 فما بعد وغارودي : النظرية المادية في المعرفة . تعريب إبراهيم قريط . دار 
دمشق . بلا تاريخ . ص 288 - 306 ١‏ ولاند ورومر : ما هي نظرية النسبية ء دار #مير» موسكو 1974 - الفصل 
الرابع فما بعد » ص 35 . فما بعد . 
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المذاهب الفلسشية في الزمان: 


مقد مغه: 

الكتابات الحديثة عن الزمان تضع المذاهب في الزمان بشكل أو بأخر» غير مقتصرة على الفكر 
القديم والوسيط ٠‏ بل مدخلة معه الفكر الحديث والمعاصر . وما كان مجالتا يقف القدبم والوسيط ء 
فإننا سنتخذ مقاييس أخرى للتقسيمات ء دون أن نهمل التقسيمات الشائعة السابقة . معتمدين 
على مؤرخي الفلسفة للقدامى » ومعالجات الفلاسفة القدماء والوسيطيين أنفسهم لهذه المذاهمب 
وتصنيفها . 

على أن عرضاً مركزاً وعاماً . للمذاهب الحديثة في الزمان يبدو مهما بسبب وضوح هذه المذاهب 
الحديئة ؛ من جهة » ولإلقاءه ضوه على طبيعة المعالجة القديمة لمان ومشاكله وسيفيدنا هذا العرض 
نيما بعد في تلمس الفروق الاساسية بين المعالجتين القديمة والحديثة . 

تختلف الاسماء دون المسميات لهذه المذاهب الحديئة : فأحياناً يقال فى حقيقة الزمان » هل له 
وجود موضوعى أم ليس له وجود ء إن المذاهب هي : المذهب الوجودي والذهب اللاوجودي!*1 أو 
المثالي ؛ وأسحياناً يكون التقسيم على أكثر من أساس الوجود الموضوعي أو عدمه مثل . نسبية الزمان 
أم مطلقيته . هل هو قبلي أم مكتسب؟ بالإضافة152) إلى الاساس السابق . وقد يكون التقسيم 
على أساس(133) علاقته بالآن . 





(181) انظر :ألبير تصري نادر : مبادئ الفلسفة . بغداد 1953 , فما بعد تقدم 28] - 132 
(182) انظر اللماشية السابقة عن مصادر فكرة الزمات عدن المادية الديالكتيكية ؛ ص 24 أعلاء . 
(183) جان فال : طريق الفيلسوف - السابق - ص 159-158 . 
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واختصاراً ستعتبر التقيم مبنياً على أساس : الحل المثالي ؛ والحل الموضوعي » غير لعفت 
إلى تقيمات البعض للمذاهب في ميدان الفلسفة . مفصولة عندهم عن المذاهب!154) في 
الفيزياء . 


1- الحل المثالي: 


بمثل ذلك هيوم وكانت : الزمان والمكان مجردان من احتوى ا موضوعي . كما يذهب إلى هذا 
بعض المثاليين المعاصرين ٠‏ الذين يفسرون انشتاين تفسيرا مثاليا فيقولون إذا كانا نسبيين » انظر - 
موتف انشتاين فيما سيلى - فهما لا يوجدان موضوعياً وانهما مقولتان ذاتيتان . كذلك بيركلي 
حيث يرى أن الزمان والمكان شكلان سابقان (خارج نطاق التجربة) لتأملنا ء مشروطان بطبيعة 
وعينا » إنهما حدس خالص . . وكما يقول جان فال فإنه نسب إلى الإنسان ما نسبة اسبينوزا لله . 
والمكان والزمان كلاهما مجرد صورة للفهم الإنساني . الأشياء تبدولنا موجودة في زمان ولكنها 
ليست كذلك في ذاتها » ونحن نعيش بالإرادة خارج الاشياء تبدولنا موجودة في زمان ولكنها 
ليست كذلك في ذاتها ء ونحن نعيش بالإرادة خخارج الزمان وإن كنا فزيولوجيا تابعين للحتمية . 
ويذهب ماخ إلى أن الزمان والمكان ليسا غير جملة من الإحساسات التي نظمناها نحن البشر . 
بينما يعتبر هيجل الزمان دنتاج» الفكرة المطلقة وكذلك المكان » وهما عبارة عن مخلوقين خخلقتهما 
«الفكرة؛ في مرحلة معيتة من مراحل تطورها » بحيث كان المكان في البداءة ثم تلاه الزمان فيما 
بعد ء وعلى هذا فهما منفصلان عن بعضهما . ويرى غارودي أن انشتاين في فلسفته . على 
العكس من فيزيائه - يتخذ مواقع ارنست ماخ وينشهي مذهبه إلى ذاتية الزمان» لا زمان قبل 
الإنسان وساعاته . فالزمان هو الذي يوجد في الإنسان وليس الإنسان يوجد في الزسان »إن 
المفاهيم ومنها مفهوم الزمان هي ابداع من ابداعات الذه١‏ (185) البشمري . وستعود إلى انشتاين مرة 
أخرى . كذلك فان ليبنتز يرى أن الزمان مجرد تصورات ذهنية » وحجة ليبتتز أنه إذا كان الزمان 
مستقلاً عن الأشياء التي تدوم فلا يمكننا أن نعلل لماذا خلق الله العالم في اللحظة التي خلقه 
فيها. والحل حسب ليبنتز الزمان وآناته المتتالية وجد مع الخلق , ويذهب دوهامل إلى أن فكرة 





(184) عبد الرحمن بدوي : الزمان الرجودي . ببروت 1973 ص 48 حيث يقول : بثشلاثة مذاهب رئيسية عند 
السالفين في الزمان : المذهب الطبيعي ومثله أرسطوء والمذهب النقدي أو المتصل بنظرية المعرفة الذي أقامه «كنت؟ 
ثم الذهب الحيوي ديرجسونء . هذا في الفلسفة . أما في الفيزياه فمذهبان : المذهب المطلق يمثله نيوتن . والذهب 
النسبي بمثله اينشتين . 


(185) غارودي : كتابه السابق - ص 288 - 290 . 
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الزماث والفضاء مجرد أفكار وليسا بأشياء حقيقية . ويعتبر يبرجسوت الزمان الألي المتجانس 0( زمان 
الساعات عبارة عن اقحام فكرة المكان أو الامتداد في صميم فكرة الزمان » فبسبب الحركة نتصور 


2- الحل الموضوعي: 

يئل ذلك نيوتن : الزمان والمكان لهما وسود مستقل عن المادة ولكنه موضوعي . إنهما مطلقان . 
ها هنا التصور مادي ميكانيكي إنه يفصل بين الزمان والمكان والمادة . كلا عن الآخر . الزمان 
والمكان مستقلان عن المادة التحركة ولا يتبدلان إطلاقاً ؛ ومطلقان , وقد عُلَلَ هذا الفصل بين 
الزمان والمكان فيما بعد ني نظرية «التأثبر عن بعد؛ وكذلك يذهب دكارت وسيبنوزا8!) إلى أن 
الزمان والففاء حقيقتان . وليا فعل الذهن . لقد اعتبر ديكارت الذي اهتم بالمكان أكثر من 
الزمان . المكان جوهراً . بينما اعتبر الزمان حالة , واعتبر اسبينوزا الزمان - مع أنه ظاهرة مضطربة - 
إلا أنها أو أنه كامن في تكوين الموناد ذاته ينتقل من مدرك إلى آخر . 

إنهما مظهران للوجود القائم بذاته الأزلي الأبدي . ومع اختلاف في الشصوره يمكن اعتبار 
الزمان الحقيقي عند برجسون الذي هو الديمومة الواقعية , والتدفق والسيلان دون وقفات أو آنات ٠‏ 
الزمان الباطني لتجربتنا وليس زمان الساعات , أقول يمكن اعتبار هذا الزمان ليس فقط موضوعياً - 
نشوهه تحن بتصورنا له على أساس مكاني ٠»‏ وألي وذي وقفات َ بل هو المادة التي صنع الواقع 
منها ذاته » إنه كل , ولا انقصام بين الأنات فيه ؛ مثل سماعنا لحنا فهنا اتصال كامل » لا تقض 
فيه ؛ ولا ماض ولا مستقيل . عموماً لا أجزاء فيه ويجمع أكثرية الباحثين على انشتاين في 
نظريته النسبية ؛ بفهم الزمان فهماً موضوعياً خالصاً . فالزمان والمكان مطلقان , لا بالمعنى السابق 
عند نيوتن » بل يمعنى أن كل شيء مكاني زماني , فهما مطلقان با معنى الفلسفي . ولكنهما 
نسبيان فيزيائيا - أي يتوقفان على خخصائص الادة المتحركة . ويذهب انشتاين إلى أن العلاقات 
المكانية والزمانية الواردة في الميكانيك التقليدي لبست صالحة إلا من أجل الحركات ذات 
السرعات الصغيرة بالنسبة إلى سرعة الضوء , وبالتالي لا يمكن اعتبارها خواص شاملة للمكان 
(186) في عرضنا لهذها لمذاهب وكثليها لن نشير إلى مصادرهم المباشرة . لكثرتها : ونكتفي بالإحبالة على الصادر 
العامة السابقة سبيركين ص 383-36 . وكونستأنتيتوف ص 107-106 . وألبير نادر عى 129 قما بعد ؛ ص + 70 
9 وغارودي ص 290-288 + وزكريا إبراهيم مس 57 فما بعد , وان فال صن 156-155 , 
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والزمان . إن هذه العلاقات المكانية الزمانية ترتبط بالسرعة .»إن الاهمية الفلسفية لنظرية النسبية 
العامة تتلخص بأنها أعطت لوحة فيزيائية ملموسة عن تبعية خواص المكان والزمان للمادة . وذلك 
باكتشافها الرابطة المباشرة بين قياسات الفضاء الرباعي الأبعاد وحقل الجاذبية العامة » كما أنها 
بينت باكتشافها تابعية الفضاء المكاني الزماني لتركيز الكتل , الطابع المحدود للمفاهيم التقليدية 
عن تجانس الفضاء ء ورتابة الزمن » إن نظرية النسبية العامة قد أظهرت هذه الرابطة بين الفضاء 
والزمن كنتيحة لتابعية خواص الفضاء المكاني الزمني لتوزيع المادة وحركتها َ 

وتنبنى المادية الديالكتيكية المفهوم الموضوعي للزمان ‏ على أساس أنه أحد المظاهر الموضوعية 
لوجود المادة . وتتبلى مطلقية ونسبية انشتاين السايقة ؛ وإن كانت النظطرية الديالكتيكية عن الزمان 
والمكان سبقت اتشتاين بكثير(187؟ ؛ وقد سبق أن أشرنا إلى خطوط نظرتها العامة هذه فيما تقدم . 

أما فيما يخخص علاقة الزمان بالآن أو مكونات الزمان فيلخصها جان فال تلخيصاً جامعاً في 
ثالاثة مذاهب: 

المذهب الأول : الزمان يتألف من آنات : بمثل ذلك الفيشاغورية وبعض فلاسفة المرب - 
ولعله يقصد أصحاب النظرية الذرية من معتزلة وأشاعرة والمتكلمين نموم وبعضص الفلاسفة(188) 
القائلين بالذرة - وكذلك وإلى حد ما ديكارت وجيمس . فيذهب ديكارت الذي لم يقبل نظرية 
أرسطو أو أفلاطون ٠‏ وإن كان أبقى فكرة الابدية الافلاطونية التى هى عند أفلاطون خخارج الزمان - 
ولآن الحقيقة لا تدرك عنده إلا اعتماداً على الحدس الذي لا يستغرق زماناً » ويضيف جان فال أننا 
ند التأكيد على الآن عند الذي يتجسد فيه الله ويصبح اللامتناهي متناهياً , والثاني يقترن الآن 
عندء بشعورنا بالعود مراراً حسب نظريته فى العود الأبدي , ونجد اهماما بالآن كذلك عند 
بروست وانذريه جيد وفرجينا وولف1899) 1 





(187) انجلز: انتي ٠‏ دوهرنغ ؛ السابق ص 59 فما بعد . 


(188) النفاصيل عن هذا الذهب : بنس : مذهب الذرة عند المملمين : ترجمة محمد عبد الهادي أبو ريدة القاهرة 
6 : الكتاب كله . 


(189) جان فال ص 159 - 160 . 
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والمذهب الثاني : الزمان شيء متصل لا يشالف إطلاقاً من آنات ؛ يمثل ذلك بوجسون 


والمذهب الثالث : الآنات ليست مكونات الزمان . بل عناصر يمكن تحليله إليها برغم عدم 
كونها من مكوناته . ينضح ذلك عند أرسطوا9؟!' ولاينتز . ويرى جان أن المذهبين الثاني والشالث 
يسيران معاً فى مقابل المذهب الأول!!19) . وإذا كنا انتهينا من هذا العرض . ستؤجل المقارنات بين 
طبيعة المعالجة الحديثة والقدبمة إلى نهاية عرض المذاهب القديمة في الزمان . 





(190) سنوضح رأي أرسطر؛ وإشارات فال غير كافية . 
(191) جان فال ص 159-158 ولمزيد من التفاصيل . بالإضافة إلى الكتب الابقة . ريشبناخ : نشأة الفلسفة 


العلمية . توججمة د . فؤاد زكريا ؛ الفاعرة 1968 الفصل التاسع . وزكريا إبراعيم : برجون ء القاهرة 1956 من 57 
ذما بعد . وبدوي - الابق - من 139 فما بعد . 
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الفصل الخامس 
المدذاهب القديمة في الزمان حسب 
نفل مؤرخي ١‏ َ لفلسفة القدامى 
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رما يكون غريبأ أننى سأبدأ في ذكر ما تثبته الكتب الإسلامية المتأخرة نسبياً كالشيرازي 
والحرجاني والرازي المتكلم ؛ لأعود بعدها إلى ما تذكره الكتب المتقدمة مثل أفلوطين وأرسطو الخ . 
وعذري أن الكتب المتأخرة جامعة . ومحددة ومصفاة » إن صح التعيير ء أو لنقل ناضجة . 


أولاً؛ حسب الشيرازي: 

يذكر الشيرازي عن اشفاء» ابن سينا جملة مذاهب . ثم يضيف إليها مذاهب أخرى ما 

سأتحدث بعد ابن سينا . يقول الشيرزاي : «ذكر الشبخ في الشفاء أن من الناس : 

1- من نف 1921) وجود الزمان مطلقاً . 

2- ومنهم من أثبت له وجوداً لااذة) على أنه في الأعيان بوجه من الوجره بل على أنه أمر 
مثوهم . 

3- ومنهم من جعل له وجوداً لا على أنه أمر واحد في نقسه بل على أنه نسبة ما على جهة 
ما لأمور - أيها كانت إلى أمور أخرى أيها كانت تلك أوفات لهذه فتخيل أن الزمان مجموع 
أوقات والوقت عرض حادث يعرض مع وجود عرض أخر . أي عرض كان فهو وقت لذلك 
الأخخر كطلوع الشمس وحضور إنسان . 

4- ومنهم من وضع له وجوداً وحدانياً على أنه جوهر قائم مفارق للجسمانيات بذانه . 

5- ومنهم من جعله جوهراً جسمانياً هو نفس الفلك الاقصى . 

6- ومنهم من عدّه عرضاً فجعله نفس الحركة . 

7- ومنهم هن جعل حركة الفلك زماناً دون سائر الحركات 1 

8- ومنهم من جعل عردة الفلك زماناً »أي دورة واحدة . فهذه هي المذاهب المسلوكة في 
الأعصار السابقة في ماهية الزمان الى أحصاها في الطبيعيات:199 . ويضيف الشيرازي . 





0192 الترقيم من عندي . 


(193) في الأصل : إلا . 
(194) الشيرازي . الاسفار الأربعة . ج3 سفر أول طهران 1383 ص 144-141 . 
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9- مذهب أبى البركات البغدادي الذي «ذهب إلى أن الأزمان مقدار الوجود»!1”5) . ويوضح 
الشيرازي أن المذهب الثالث هر مذهب الأشاعرة من المتكلمين . وأن المذهب الرابع فهم منه 
البعض بأن الزمان هو وجود مفارق وهو واجب الوجود بذاته » وهذا مذهب جمع من 
متقدمة الفلاسفة . وفهم عند آخرين أفلاطون واشياعه «أنه من الطبائع الإمكانية (أي أنه 
مكن لا واجب بذاته) ٠‏ لكن لا على أن يعتريه تعلق بامادة بل على أنه جوهر مستقل 
منفصل الذات عن المادة . . . ومشرع الفريقين استحالة أن يقع تغير في ذات الزمان والمدة 
أصلاًء مالم يعتبر نسبه ذاته إلى المتغيرات » فليس ذاته .إن لم يقع فيها شيه من 
الحركات والتفييرات لم يكن فيها إلا الدوام والسرمد . وإن حصلت لها قبليات وبعديات 
لا من جهة التغير في ذات الزمان والمدة » بل من قبل تلك المنغيرات . ثم إن اعتبرت نسبة 
إلى الذوات الدائمة الوجود المقدسة عن التفير سمي من تلك الجهة بالسرمد » وإِن اعتبرت 
نسبته إلى ما فيه الحركات والتغيرات من حيث حصولها فيه فذلك هو الدهر الداهر» وإن 
اعتبرت نسبته إلى المتغيرات المقارنة إياه فذلك هو المسمى بالزمان»!19) . 

0- ويضيف مذهباً عاشراً هو مذهب المتوقفين المتحيرين مثل فخر الدين الرازي!197) , 

[أ-دثم مذهب أرسطو نفسه أن الزمان هو مقدار!ة19) الحركة . وواضح أن المذهب الخامس هو 
مذهب الشيرازي نفسه » كما سنوضح فيما بعد . 


أما المذاهب في الآن وتعلقه بالزمان » فإن ما ينقله الشيرازي هنا ؛ هو حرفياً ما يذكره فخر 
الدين الرازي ٠‏ وسيأتي!199) 


(195) كذلك . م 144 . 

)196 الشبرازي ص 4--145 ؛ ويوضصح الرازي مثل هذا في رده على أرسطو كما يخبرنا الشيرازي ص 6 . 
(197) شيرازي ص 145 ؛ وسلوضصح مذهب الرازي فيما يفل . 

(198) شيرازي م 145 . 


(199) شيرازي - فصل 36 في حقيقة الأن صى 169 , 173 - 174 








ثانياً - حسب ال مواقف للإيجي بشرح السيد الجرجاني: 


قبل أن يذكر الايجي المذاهب يذكر أن المتكلمين انكروا الزمان ويورد لهم حجتين » والردود 
عليهم200) ثم حجج الحكماء على وجود الزمان بوجهين . ثم الردود عليها!/9 (أحدها قال بعض 
قدماء الفلاسفة) أي الزمان (جوهر) لا عرض (مجرد) عن المادة لا جسم مقارن لها (لا يقبل 
العدم لذاته) فيكون واجبا بالذات .. . . (وثانيها) أي ثاني المذاهب في حقيقة الرمان (أنه الفلك 
الأعظم لأنه محيط بالكل) أي بكل الأجسام المتحركة المحتاجة إلى مقارنة الزمان كما أن الزمان 
محيط بها أيضاً . . . (وثالثها) أنه حركة (الفلك الأعظم ... .) (وخامسها) أي خامس المذاهب 
في حقيقة الزمان (مذهب الاشاعرة) وهو (أنه متجدد) معلوم (بقدر به متجدد) معلوم (يقدر به 
متجدد) مبهم إزالة لابهامه (وقد يتعاكس) التقدير بين المتجددات فيقدر تارة هذا بذاك وأخرى 
ذاك بهذا وإغا يتعاكس (بحسب ما هو متصور) ومعلوم (للمخاطب فإذا قيل) مثلاً (متى جاء زيد 
يقال عند طول الشمس) إن كان امخاطب الذي هو السائل (مستحضراً لطلوع الشمس) ولم يكن 
مستحضراً مجيء زيد كما دل عليه سؤاله (ثم إذا قال غيره : متى اطلع الشمس؟ يقال حين جاء 
زيد لمن كان مستحضراً لمجيء زيد) دون طلوعها الذي سأل عنه (ولذلك) أي ولآن الزمان متجدد 
معلوم يقدر به متجدد مبهم (اختلف) الزمان (بالنسبة) إلى أقوام فيقدر كل واحد منهم المبهم بما 
هو معلوم عنده (فيقول القارئ لآتينك قبل أن تقرأ أم الكئاب) وتقول (الحرة لبث فلان عندي قدر 
ما تغزل كبة) وبقول (الصبي ينطبخ البيض إذا عددت لئثمائة) . . . . (وعلى هذا كل) من الأقوام 
(بحسب ما هو مقدر) معلوم (عنده يقدر غيره) !203 . 


ثالثاً - حسب فخرالدين الرازي: يذكر مذهبين رئيسيين: 
أولاً - سن ينكر وجود الزمان ؛وؤيورد خمسة أدلة لذلك مع رد ابن سينا عليها » وموائف الرازي 
من كليهما الصالح وحوح الزمان(201) 3 ثانيا - المثبتون للزمان ومذاهبهم مع أدلتها 6 ثم يبورد أدلة 





(200) المواقف وشرح اللرجاني وآخرين عليه . اسطنبول 1286 صن 461 - 467 . 

(201) كذلك المواقف من 473 . 

(202) ما بين قوسين متن الايجي والباقي شرم الخرجاني 

(203) النص طويل ؛ ونيه أدلة كل ؛ والرد علبهم . ص 478-472 . وهي في الخالب تكرار لأقوال وردود فخر 
الدين الرازي . مع إضافة رد الشيرازي . على الذهب الرابع » بيئما يتبنى صاحب المباحث - الرازي - الذهب 
الرابع . وسنورد التفاصيل في عرض مذهب الرازي . 

(204) الرازي : المباحث المشرقية ء طهران 1966 , ج1 ص 651-642 . 
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مثبتى الزمان وهي حجنان مع الشكوك عليها والرد على الشكوك!9”© . 

ومذاهب المثبتين للزمان عنده قسمان كبيران أيضاً : 

(أ) من يقول أنه4040) جوهرء وهؤلاء منهم من يقول أنه واجب الوجود (! - 1) . ومنهم من 
بقول أنه في الفلك (2-1) . 

(ب) من يقول أنه عرض وهؤلاء منهم من يقول أنه الحركة (ب - 1) » ومنهم من يقول هر 
عرض غير الحركة (ب -2) . ثم يورد أدلة كل من ] - 1 -2 عب - 1 ويرد عليهم 
لصالح ب - 2 207 . 

وقيمة الأدلة هنا تاريخية . ولا تعبر عن رأيه النهائى ؛ حيث أنه يفضل مذهب أفلاطون ؛ وهو 

أن الزمان جوهر» كما سترى ؛ ولذلك نورد هنا هذه الادلة لدلاتها العامة على المذاهب » مؤجلين 
عرض رأيه النهائي فيما بعد عند عرض مذهبه : 

1- يورد حجة أ-1 أي أن الزمان جوهر مجرد هو واجب الوجود لذاته : لآن الرّمان يلزم من 
فرض عدمه لذاته لا لفيره محال » وكل ما كان كذلك فهو واجب الوجود . وبيان ذلك : 
أننا لو فرضنا عدم الزمان كان عدمه لا محالة بعد وجوده » وتلك البعدية بعدية زمانية ٠‏ 
فهو موجود عندما فرض معدوما ء فإذا فرض عدمه يوجب لذاته وجوده » وذلك محال ٠»‏ 
فقد لزم من فرض عدمه لذاته لالغيره محال ؛ فهو واجب الوجود لذاته , قثبت أنه جوهر 
ثم بنفسة عني عن الموضوع . ثم الحركة إن حصلت فيه ووجدت لاجرائها إليه نسبة 
تسمى زمانا . وإن لم توجد الحركة فهو الدهر . وبرد على الحنجة بأن الزمان متقض واإلا 
لكان الشيء الذي حدث الآن فهو قد حدث في زمان الطوفان. وحيتعل لا يكون شيء من 
الاشياء فبل شيء » وكل ذلك يدفعه الحس . والمنقضي ليس واجب الوجود لذاته , لان 
واجب الوجود لذاته يستحيل عليه العدم فنضلاً عن أن يكون نقضيه(205) وسيلانه واجباً . 
وواضح أن أصل هذا الدليل موجود عند أرسطو وأتباعه ‏ دون أن ينتجوا عنه أن الزمان 
جوهر أو واجب الوجود ؛ بل هو عرض عندهم للمتحرك وللحركة209 . 





(205) الرازي - المباحث المشرقية . ج1 ص 6543658 . 
(206) الترقيم من عندي . 

(207) المباحث جا ص 651 فما بعد . 

(208) المباحث جا ص 652-65١‏ . 

(209) منوضم ذلك في عرض مذهب أرسطو. 


0 المذاهب القديمة في الزمان حسب نفل مؤرخي الفلسقة القدامى 
السو سس انح بس لس ا ا ب نت برت :مات لطت بيو دن 1 اس بت 010 و1 ا 


2- (أ-2) الزمان جسم هو الفلك . دليلهم : أن كل شيء في الزمان » وكل شيء في الفلك . 
ورده : لا يقعضى هذا أن يكون الزمان فلك ء بل يقعضى أن يكون بعض ما فى الزمان 
موجوداً في الفلك . على أن المقدمة الكبرى كاذبة فإن القلك شيء ٠‏ وليس في الفلك . 

3- (ب-1) الزمان عرض وهو نفس الحركة : لهم حجتان : إحداهما أن الزمان مشتمل على 
المأضي والمستقبل , والحركة كذلك . ورد الرازي : أن الموجبتين في الشكل الثاني لا 
تنتجان ‏ لصحة اشتراك المختلفان فى بعض الأمور . وثاتيهما : قالوا : إن مّنْ لا يبحس 
بالحركة لا يحس بالزمان» كما في حق أصحاب الكهف . وكذلك المتمادي في النظر 
يستقصر الزمان لا محالة لامحاء الحركة عن ذهنه . وبالعكس المنتم يستطيل الزمان لبقاء 
أثر الحركة في ذهنه . ورد الرازي : أنه لا يلزم من ملاءمة الزمان والحركة في بعض المواضع 
اتحادها . ويورد أربعة فروق بين الزمان والحركة : 

الأول : أنه قد تكون حركة أسرع من حركة وأبطأ مئها ء ولا يكون زمان أسرع من زمان ولا 
أبطأ . بل أطول وأقصر. 

الثاني : أنه قد تكون حركتان معأ ولا يكون زمائان معأ . 

الثالث : أن الحركتين الختلفتين قد تتحدان في الزمان . 

الرابع : إن الزمان يصلم أن يوجد فيه جزء من أجزاء الحركة السريعة والحركة لا تصلح لذلك » 
فإنه يقال : السريع هو الذي يقطع المسافة في زمان أقصرء ولا يصح أن يقال في حركة 
أقص 210 , 

أما عن «الأن» وعلاقته بالزمان » فيكرس لهما الفصل السابع والستين في حقيقة الآن ؛ 

والفصل السبعين وهو هنا يقتصر على عرض تصورين للزمان متكاملين , وهما تصور أرسطي بحق ! 
بمعنى أن الزمان متصل والآن القاطع . كحد أو بداية ونهاية هو تصوري وليس جزءاً من الزمان ؛ 
وأما الأن الذي يسيلانه يكون الزمان » فهو جزء من الزمان بمعنى الكون في الوسط مثل الخركة(2:1) 
وسنوضيع ذلك في عرض مذهب أرسطو . 





(210) مباحث ص 653-652 . 
(211) كذلك ص 675-670 . 
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رابعاً - المذاهب حسب أبي البركات البغدادي: 
الذاهب كلها عنده ثلاثة . وكلها تتفق على وجود الزمان . أما احتمال عدم وجود الزمان ؛ فيرده 
ابتداء ببداهة العقول!412! والمذاهب الثلاثة هي : 
(ب) أنه عرض : هو الحركة . أو أنه مقدار الحركة ‏ أو أنه عرض موجود في الأذهان . 
يذهب إلى أنه جوهرء هو استمرار الموجود نفسه أو هو ملة213) الوجود نفه.وبمما أن 
انتصاره للمذهب . 


(أ) هو قوام مذهبه » فسنؤجل عرض أدلته وردوده إلى عرض رأيه . 
أما فى موضوع الآن ة فنجد عنده شبهاً بما نقلناه عن جان نال : يقول المذاهب في الآن 
ددن 14 : 

[- إن الآن هو الجوهر الفرد , وأن الزمان يتكون منها , وأنه لذلك كم منفصل . وإن حقيقة 
الزمان هو الآن » وإن الآن شيء حقيقي هو جوهر الزمان وهو موقف أصحاب الذرة من 
المتكلمين دون أن يذكرهم . 

2- الزمان ليس متكوناً من الآن . والآن وهمي والزمان متصل . وهو هنا يعرض مذهب أرسطو 
في الآن دون أن يذكره ٠‏ 

3-إن الزمان قار وثابت , والتبدل ليس فيه ؛ بل فى المتبدلات المتغيرات بالقياس عليه . والأن 
هنا بمعنى الدهر والسرمد ؛ والشبات الدائم (الآن بمعنى أفلاطونى كما سترى) في عرض 
مذهب أفلاطون ؛ وسنوضح المعنى الثالث عند عرض رأي أبي البركات . 


(212) أبو البركات البغدادي - المعتبر في الحكمة - حيدر أباد , 1375 ج2 ص 69 , ج3 ص36 . 
(213) كذلك ج2 ص 77-73 . 


(214) الترقيم من عندي . 





2 المذاهب الفديمة في الزمان حسب نقل مؤرخي الفلفة القدامى 





خامسا - بحسب ابن رشد: 

مع أن ابن رشد لا يذكر المذاهب في شكل مفصل ومقصود ء بل من خخلال إثبات رأيه وهو 
رأي أرسطو نفسه في الزمان219) بلا زيادة . فإنه يذكر : من يعتبر الزمان عرضاً هو الحركة ويرد 
عليه219) ؛ ومن يعتبر الزمان هو مقدار الحركة » وهو رأيه » ومن يعتبره جوهرا!217) ويرفضه . كما أن 
ابن رشد ء لا يذكر مذهب نفاة الزمان » لأن وجوده عنده أمر بديهي 019 . 

وفي موضيع الآن : يرفض أن الزمان مكون من جسواهر فردة » أو أن الآن وجودي »ء ولا 
ينقسس2!9) . ويورد حجة الحركة والسرعة - كما سنوضح في عرض مذهبه - وعنده أن الزمان 
متصل وليس منفصلا . ويفهم الآن بالمعنيين اللذين420) ذكرتهما عند الرازي . 
سادسا - المذاهب حسب مصاد رإسلامية متفرقة, 

يذكر الأزرقي جملة مذاهب في الزمان » كنا قد نقلنا بعضها في المعنى اللغوي فيما تقدم من 
هذا البحث . والمذاهب هي : 

1 - إن الزمان هو دوران الغلك . 

2- أنه عحركات الفلك2211) , 

3- أنه هدة تعدها الفلك بالمتقدم والمتأخر . #قال والعدد على ضربين : عدد يعد غيره وهو ما 
في النفس وعدد يعد بغيره » والزمان مما يعد بغيره » وهي الخركة لآنه على حسبها وعيئتها 
وكثرتها وثباتها . وإنما صار عددا من جل الأول والآخر الموجدين في الحركة . والعدد فيه 
أول وأخخر . فإذا توهمنا الحركة توهمنا الزمان , وإذا توهمنا الزمان توهمنا الحركة . وإئما صار 
عدد حركة الفلك دون غيرها لأنه لا حركة أسرع منها , وإنما يعد الشيء ويذرع ويكال بما 





(215) ابن رشد : رسائل ابن رشد - الماع الطبيعي ؛ حبدر أباد 1366 » من 46. فما بعد . 
(216) كذلك ص 47 . 

(217) ابن رشد - رسائل - ما بعد الطبيعة . صن 40 . 

(218) سماع صن 46 , 111 . 

(219) سماع مى 76 , 79 . 

(220) كذلك ص 76 , 79 . 

(221) الأزرقي : الأمنة والأمكنة . حيدر أباد . 1332 صن 140 . 
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فوا ضد ته .. قال والزمان عدد ؛ وإن كان واحداً » لانه بالتوهم كثير فيكون أزمنة يالقوة 

14 لا بالوجود والعمل» وعنده أن هذا يقارب ما حكاء أو القاسم عن معنى الزمان عند 

بي الهذيل من أنه مدى ما بين3220) الأفعال . وهذا هو رأي الاسكندر الافروديسي بنقل 
حنين بن امسحاق(2231) 8 

4- الزمان - عند يعض المتكلمين - تقدير الحوادث بعضها ببعضض !225 , 

5- الزمان ليس يجسم ولا عرض . بل هما أي الزمان والمكان مطلقان . وجوهران قائمان 
بنفسيهما ؛ وهو مذهب3290) محمد بن زكريا الرازي . ولكن الازرقي في الواقع يعرض صرراً 
متعددة للقائلين بأن الزمان جوهر , أحدهما هو مذهب الرازي , والآخر : هو أنه كما حكى 
بعضهم عن قوم من الأوائل «أن الدهر والخلاء قائمان في فطر العقول بلا استدلال » وذلك 
أن ليس من عاقل إلا ويجد ويتصور في عقله وجود شيء للأجسام بمنزلة الوعاء والقراب 
ووجود شيء بعلم المتأخر, وأن وقننا ليس هو وقتنا الذي مضى ولا الذي يكون من بعد 
بل هو شيء بينهما ‏ وأن هذا الشيء هو ذو بعد وامتداد . وقال قد توهم قوم أن الخلاء هو 
المكان وأن الدهر هو الزمان , وليس الأمر كذلك باطلاق . بل الخلاء هو البعد الذي خخلا 
منه الجسم ويمكن أن يكون فيه الجسم . وأما المككان فالسطح المشترك بين الخاري وامحوّي . 
وأما الزمان فهو ما قدّرته الحركة من الزمان الذي هو المدة غير المقدرة » فصرقوا. معنى الرْمان 
والمكان المضافين إلى المطلقين وظنوا أنتهما هما . والبون بينهما بعيد جداًء لأن الكان 
اماف هو مكان هذا المتمكن . وإن لم يكن متمكن لم يكن مكان . والزمان المقدر بالحركة 
يبطل أيضاً ببطلان المتحرك ويوجد بوجوده ٠‏ إذ هو مقدر حركته . فأما المكان بإطلاق فهو 
للكان الذي يكون فيها لجسم ولن لم يكن . 

والزمان المطلى هو المدة قدّرت أولم تقدر, وليست الحركة فاعلة المدة ؛ بل مقدرتهاء ولا 

التمكن فاعل المكان بل الحال فيه . قال : فقد بان أنهما ليسا عرضين » بل جوهرين ؛ لان الخلاء 
ليس قائماً بالجسم ‏ لأنه لو كان قائماً به . لبطل ببطلانه , كما يبطل التربيع ببطلان المربع » فان 





(222) انظر المعنى اللغوي أعلاء . 
(223) الأزرقي ص 141 . 

(224) انظر المعنى اللغري أعلاه . 
(225) الأزرقي . ص 145-144 . 
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مسو سس سس ب بد 


قال قائل : إن المكان يبطل ببطلان المنمكن ؛ قيل له أما ا مضاف فإنه كذلك . لأنه نما كان مكان 
هذا المتمكن ‏ فأما المطلق فلا , ألا ترى أن لو توهمنا الفلك معدوماً ‏ لم يمكنا أن نتوهم المكان الذي 
هو فيه معدوم بعدمه » وكذلك لو أن مقدار مدة سبت كان . ولم يُقدرُ مده يوم آخر ءلم يكن في 
ترك التمدير بطلان مدة ذلك اليوم الذي لم يقدرء بل التقدير نفسه . فكذلك لبس في بطلان 
الفلك أو في سكونه ما يبطل الزمان الحقيقي الذي هو المدة والدهر . فقد ينبغي أنهما جوهران , لا 
عرضان » إذ كانا ليسا بمحتاجين إلى مكان ولا إلى حامل ؛ فليسا إذا بجسم ولا عرض ء فبقيا أن 
يكونا جوهرين 142606 , 

اوزاد على هذا الوجه بعضهم فقال : طبيعة الزمان من تأكيد الوجود في ذاتها وقوة الثبات في 
جوهرها بحيث لا يجوز عدمها رأسا , ولم تكن قط معدومة أصلاًء ذلا بدء لها ولا انتهاء بل هي 
قارة أزلية» - ألا ترى أن المتوهم لعدم الزمان لم يخلص له وهمه إلا إذا ثبت مدة لا زمان فيهاء 
والمدة هي الزمان ٠‏ فالزصان من الواجبات الأزليات . لا اللمكنات2247؛ «نهذا ما حكي عن 
الأوائل » وابن زكريا المتطبب يحوم في هذيانه عند حجاجه حول ما ذكرناه عنهم عولم يبين 
بيانهم . ولا بلغ غابتهم ؛ فلذلك جعل تابعاً لهم؛ . عذا هو نص الأزرقي » ومنه يتبين أن الذين 
يقولون بأن الزمان جوهر ‏ وليس يجسم ولا يعرض ء فريقان : فريق يعتبر الزمان والمكان جوهرين 
أزليين مع الله » وفريق » يعتبر الزمان واجب الوجود والحقيقية » أن ما ساقه الأزرقي من صور هذا 
المذعب لا يرقى إلى القول إن الزمان أو المدة هو الواجب الوجود بذاته ؛ كما نقلنا عن الشيرازي 
وسواء . وجميع صرر المذهب بنقل الأزرقي تؤدي إلى أن الزمان أزلي أبدي ؛ وجوهر مطلق » لا 
تعلق له بالحركة أو بالاجسامء بل هذه تكون ذات زمان بالقياس إليه ؛ والتغير يحصل فيهاء 
وكذلك العدد ؛ لا فيه . وهو موجود حتى لولم يوجد أي جسم أو متزمن . 

6- ويقول أن بعض المنطقيين ذكر أن الزمان لا حقيقة له , وهو في الحقيقة معدوم الذات » 
#واحتج بأن الوجود لشيء إما أن يكون بعامة أجزائه كالخط والسطح ء أو بجزه من أجزائه 
كالعدد والقول . وليس يخفي علينا أن الزمان ليس يوجد بعامة أجزائه : إذْ الماضي منه 
تلاشى واضميحل]228) والغابر منه لم يتم حصوله بعد . وليس يصح أيضاً أن يكون وجوده 





(226) الأزرقي .ص 149-148 . 
(227) ما بين شارحتين بتصرف وليس نصاً . 
22 الصحيح : القادم . وليس الغابر م 
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بجزء من أجزائه : إذ الآن فى الحقيقة هو حدالزمانين وليس بجزء من الزمان ؛ وكيف يجوز 
أن يعد مائه . . . » فإما أن يتوهم جزءاً على الاطلاق غير مناسب لكله , فممتئع محال . 
ولبى الآن في ذاته بذي قدر مناسب لما يفرض من الزمان الآتي والماضي ؛ ولو وجد له ل 
ماء لصلح أن يجعل قدره عياراً يسمح به الكل » حسب جواز ذلك على كافة ما يعد جزءا 

لس انان يكن لان فى رمز ذا سار ساد رالمرة » من الشيء »لا يجوز أن 
يعرى من المقدار ؛ فليس الآن بجزء من الزمان . وإذا كان الآمر على طلك ؛ فالزمان إذا 
ليس يصح وجودهء لا بعامة أجزائه ولا ببعض أجزائه » و شيثاً يكون طباعة بحيث لا 
يوجد بأجزائه كلها ؛ ولا ببعض منها فمن امال أن يلحق بجملة اللموجودات . وإذا كان 
ذات الزمان غير موجود أصلاً » فليس بجائز أن تعدّه فى الكميات ء فإن ما لا وجود له , لا 
آنية له ؛ والذي لا آنية له لا يوصف بوقوعه تحت شيء من المقولات . 

هذه هي المذاهب بتقله ؛ ويرد على المذاهب كالآتي : 

1- من قال أنه الفلك أخطأء لان الأفلاك كبيرة - ويصح أيضاً كديرة!329) - في الحال؛ 
وليست الأزمنة كبيرة - أو كشيرة - في الحال » لأن الزمان ماض ومستقبل وحاضرء 
والفلك ليس كنلك . 

2- ومن قال حركات الفلك هى الزمان , فهو غلط ؛ لان أجزاء الزمان إذا توهمث كانت زماناً » 
وأجزاء الحركة المستديرة إذا توهمت »لم تكن حركة مستديرة » لان الحركة في المتحرك 
وفي المكان الذي يتحرك إليه المتحرك , والزمان ليس هو في المتحرك ولا في المكان الذي 
يتحرك إليه المتحرك , بل هر في كل مكان . ثم قد يكون حركة أسرع من حركة .. 
والبطء والسرعة لا يكونان في الزمان ؛ لان الحركة السريعة هي التي تكون في زمان يسيرء 
والبطينة هي التي تكون في زمان كثير»230) , 

3- ويرد على رأي المتكلمين - وهو رقم (4) أعلاه - القائل إن الزمان تقدير الحوادث . . 

ل 11 
وجعل الآخر موقتاً به » ومرة بالعكس » ولم يتعرض للزمان وكشف حده وضبطه » وهذا 
كمايقال: : حججت عام حج زيد » وحج زيد عام حججت . ومن الظاهرة أن العالم غير 
الحجين ٠‏ وأنهما إإما وقعا فيه»!201 , 





(229) قراءة ثانبة مني . 
(230) الأزرقي ص 140 . 
(231) الأزرقي ص 44 . 


6 المذاهب القديمة في الزمان حسب نقل مؤرخي الفلسفة القدامى 
يك 


4- ويرفنض مذهب من يقول إن الزمان جوهر ‏ فيرد على مذهب القائلين بمدماء خخصمة أو 
أربعة , الرازي أو سواه ونقده لعموم مذهب الرازي لأغرض لنا به هناء فهو يرفض قدماء مع 
الله ؛ ويعتبر اخمتصاص الله بالقدم202) دليل وجوذه . وبدونه لا بمكن الوصول إلى معرفة 
الله ؛ إذ هو غير ظاهر للعيان والحواس . وبالنسبة لقدم المدة والخلاء » يقول الأزرفي : ماذا 
يعمل - أي الرازي - بجوهر لا فاعل ولا منفعل ؛ ولا فعل له ولا انفعال؟2027 . ويدكر 
الخلاء أو المكان الذي هو قبل الاجسام أو الخالي منهاء كما ينكر وجود مدة أو زمان بدون 
أجسام أو متزمنات . والإحالة إلى مكان بدون مشمكن أو مكان مطلق يبقى إذا ارتفع 
المتمكن ؛ وكنلك الإحالة إلى مدة مطلقة هي جوهر. لا ترتفع بارتفاع العالم ؛ كلاهما 
إحالة على شيء لا الإدراك يثبته » ولا الوهم يتصورء!ة0 . 

ويمكن الرجوع إلى «المعنى اللغوي» حيث ذكرنا هناك المذاهب حسب الأشعري مذهب أبي 

الهذيل أنه الفرق ما بين الأعمال ومذهب الجباني :أنه حركة الفلك » ومن قال أنه عرض » مع 
الترقف عما هو . وكذلك المذاهب حسب البلخي : أنه حركة الفلك » وهو قول الملمين وكذلك 
مذهب أفلاطون . ومذهب الرْمان ليس بشيء . وكذلك بحسب نقل الخوارزمي : مذهب أنه لا 
توجد مدة نخالية عن الحركة إلا بالوهم . ومذهب إن المدة هى الزمان المطلب لا تعدها الخركة . 
وتوجد بدون الحركة وكذلك بحسب البيرونيى حيث يذكر مذهب الرازي الطبيب في الزمان المطلق 
أو المدة أو الزمان الحدود التابع للحركة والأجسام . ثم مذهب من أنكر الزمان ؛ ومذهب ثالث : إن 
الزمان جوهر قائم بذاته2051) . 


سايعاً- يبحسب أوغسطين: 


المذاهب الزمان هو الحركة عموماً , الزمان هو حركة الشمس » الزمان مقدار ‏ ومذهب أوغسطين 





(232) أوضحنا ذلك وسبب إصارا المنكلمين على أن القدم أخص صفة لله في كتابنا - بالإنجليزية - السابق 
القسم الثاني , الفصل الأول . ص 191 فما بعد . 
(233) الأزرقي ص 145-144 . 
(234) الأزرقي ص 151-150 . 
(235) انظر عن هؤلاء وكتبهم المعنى اللغوي قبلا . 
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ثامتاً - يحسب أفلوطين: 
يذكر أفلوطين فى تساعياته :فى معرض شرح مذهبه هون ثلائة مذاهب : الزمان هو الحركة ؛ 
أتباعه . 


تاسعاً - يحسب نقل أرسطو: 
غبد عنده من ينفي الزمان وحججهم . ثم استناده هو إلى الحس لائبات وجوده . ثم قول من 
يراه موجوداًء والمذاهب حسب هؤلاء الأخيرين : أنه الخركة أوأنه الفلك أوأنه دورة الفلك . 
وواضح أن حجج أصحاب هذه المذاهب لإثبات دواهم سواء » النفاة ٠‏ أو من يقول أنه الحركة أو 
الفلك الخ في الكتب التي ذكرناها سابقاً؛ حجج موجودة بشكل أو بآخر عند أرسطوء وهو أحد 
مصادرها!206) التى لا يشك فيها . أما عن الآن وعلاقته بالزمان » فإن أرسطو يتكلم عن الأن بمثل 
ما وجدناه عند الرازي المتكلم سابقا . أعني أن الزمان متصل » وأن الأن هو باعتبارين وهمي وآخر 
يصنع الزمان بسيلانه . وينكر أرسطو أن الزّمان مكون من أنات لا تنقمء أي ينكر النظرية 
الذرية . وحتى الحديث عن الآن بمعنى الاستمرار في الآن , بمعنى الثبات » والدهر » أي اللازمنية ٠‏ 
نهد له أساسا عند أرسطوه فيما يخنص الله . الذي هو فوق الزمان عنده أو لا زمنى كما سنوضح 
فى عرض مذهبه واتباعه . 
هذء هي المذاهب بحسب نقل الناقلين . منذ أرسطو حتى الشيرازي » وإذا نظرناها ملياً نمد- 
إذا تركنا التكرار والفروق الطفيفة في عرضها - ما يلي : 
1- إن المذاهب الرئيسة هى : 
(أ) من ينكر وجود الزمان » ويعتبره وهمياً أو من عمل الذهن فقط . وذهب بعض هؤلاء إلى أنه 
عرض »ء للحركة وللمتحركات ؛ ولكنه من صنع النفس .» ولا وجود له بدون الا جسام 
والحركات من جهة »ولا بدون النفى الذي تتوهمه من جهة أخرى »ء ويمثل هذا الرأي : 





(236) ستبينها عند عرض رأيه ٠‏ ونكتفي الآن بالإشارة «الطبيعة» مع شروح عربية قدعة عليها . نحقيل بدوي ٠.‏ 
القاهرة 1964 ج7 صن 407 قما يعد وصن 416 , 420 . 





أوغسطين ١‏ والازقي ؛ وابن حزم والغزالي , والكندي ومجموعة من المتكلمين . وسنوضح 
بعض الاختلافات فيما بين هؤلاء من خلال عرض آرائهم ضمن هذا المذهب . 

(ب) من يعترف بوجود الزمان الموضوعي . وهؤلاء ينقسمون إلى : (ب-1) الزمان جوهر » سواء 
نهم أنه واجب الوجود بذاته » أو فهم بمعنى القديم مع قدماء أخرين ء أو فهم بمعنى أنه المدة 
المطلقة لا هو ليس زمانياً . أو فهم بمعنى أنه مدة وجود الشيء أي موجود كان ذلك الشيء . 
وكل هذا سيتضح عند عرض رأي أفلاطون وأتباع.ه » بدرجات » الرازي الطبيب ٠»‏ 
والبغدادي (أبو البركات) . والرازي المتكلّم . (ب-2) الزمان جوهر ء هو حياة النفس 
الكلية ؛ أفلوطين : الأخوان . والشيرازي وسيأتي البيان . (ب-3) الزمان عرض » وهو مقدار 
الحركة بحب المتقدم والمتأخر : أرسطو » ابن مسنيا »ابن رشد ء كما سنوضح . وإذا اعتبرنا 
كلا من هذه مذهباً صار عندنا أربعة مذاهب رئيسة هي : 

(أ) منكري الزمان . وأنه وهمي 

(ب) أنه جوهر ؛ وله وجود موضوعي مستقل . 

(ج) كذلك له وجود موضوعي وأنه جوهر » ولكنه حياة النفس الكلية . 

(د) كذلك له وجود موضوعي ء ولكنه عرض ومقدار للحركة . 

(ه) يضاف إلى هذه مذاهب متفرقة : مثل مذهب التوحيدي . وأبي العلاء المعري ؛ وابن 


٠ ثيمية‎ 


وإذا نظرنا إلى المذاهب بمنظار حديث ؛ وجدنا أننا نعود مرة أخرى إلى المذهبين الكبيرين اللذين 
ذكرناهما عند الكلام عن المذاهب الحديئة في الزمان : أعني : المذهب المثالي الزمان تصور ذهنى . 
والمذهب الوجودي إن الزمان له وجود موضوعي ء وفيما عدا (أ) أعلاه ؛ يمكن اعتبار بقية المذاهب 
مقرة عوضومية وجود الزمان »وهذا في حد ذاته كبير (ال موضوعي» وللحس الشائع عند الناس 
عموفان بوجود الزمان ء أكثر ما نهد في الفلسفة الحديئة والمعاصرة . حيث حديثاً كثرت المدارس 
المثالية فيه برغم أن المدارس التي تقول بموضوعيته حديثا ؛ أكثر توفيقا » وقوة » في التدليل على 
دعوى موضوعيته , بشكل لم يتيسر للأقدمين . 

وهناك ملاحظات أخرى » على طبيعة المعالجتين القديمة والحديئة , والفروق بينهما سنرجئها 
إلى ما بعد عرض مذاهب الزمان القديمة التى انتهينا توأ من تصنيفها . ولنبدأ بتفصيل هذه 
الذاهب ومثليها : 
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الفصل السادس 
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1- مذهب أقلاطون: 
في محاورة طيماوس2377) 5لا6 1113 نهد قصة أصل العالم بما في ذلك الزمان ؛ وقبل أن نورد 
النص الخاص بالزمان , لابد من تلخيص النقاط المهمة بأوسع مدى 
(أ) تتكلم القصة عن أن مادة العالم قبل نكون العناصر » كانت غير معينة (-23 7160/1655 
(28 1 أععء 211-16 ,0:221655) 3200 ع1ناه وتحرك بدون اتساق ونظام2381) (عم10101م 
(,010 01 ,غع1لا5ة36] 01 13113021 1لا0)ز»ت : ومن حركتها الذاتية اتحدث ذرائها 
مكونة العناصر الأربعة » وبقيت العناصر مضطربة عوجاء -536835 5ه ل0أأء10 أنمط ]اننا 
6 كما نتوقع عندما يكون الشيء خلراً من الاله(239) , 
1 11[ )20 15 000) معطب عملطا لإرعلاع عم؟ أععمءاء لالامطد ع 25 
(ب) ثم نظّم الله هذه المادة على نموذج صانعه قدر الإمكان » فصور العالم حياً عاتلاً يحوي 
نفساً وعقلة:040) , 
-011كم عط؛ باط ممكوعء 30ة 501 علأكوع055م طأكنكة لامعل مل عرنامعىق عوزاة! ح 
00 أ ععمعء0 


وجعله واحداً مثل الله الواحد ونموذجه الواحد!241 » وكل ما يتكون فيجب أن يكون ماديا , 
وحتى يكون ملموسا مرئياً » ركب الله جسم العالم من النار والتراب » ولايد من ثالث ورابع حتى 





89 ,8.8 1973.51 ارول بسعاط لمن[ -معطءرم .ط.8 ,20 .مئغوا8 أه كلاعدم لآ 156 :هزواع (237) 
029 30 .اك .م0 :نمأط” (238) 

.6.2.189 .53 بأأء .م0 نول (239) 

0.23 .30 اك .م0 :درلا" (240) 

6-7 13-3282 .31 .اك .م0 :د11 (241) 
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يكون مزيجاً بين شيتين ؛ فوضع الماء والهواء في الوسط2420) , وعلى شكل كرة متجانس لا تصيبه 
آفة أو شيخورضية(243) , 


دعا 51 380 ع38 نم1 عع2؟ عمقطة امعزوعطام؟ 0هة لع750لا0 2 01 أ لعلنا 116 


(ج) وصنع الله نفسه العالم - النفس الكلية - قبل جسم العالم . ونظراً لاهمية النتائج على 
هذا سأورد النتص : 
0 ,لزلوط مقط ععلاع لقة ععتاعوع ععمعلاععيع متلهة طءتط مز بهد علهم 660" 
8لأطو1ام؟ عطا كه اناه عغط لعطيقم) عط 300 :ممع لمع 300 كذع2أكتته 115 عط 
عع مقطء ععلاع لمة 0ع0110دنا عطا سوط .لزوبت ومزسه011] عط م1 كلمع جرعاء 
01 ركع تلوط لمأتعاهم دا لعل الال وعصسمععط اأعاطه أهطا لمة ععم3أكطناد ودع1[ 
عا مز ععلعذكظ 01 لله؟ عا ععدام لعتطا غطا مآ لعاعمتم عط عدعط؛ طئمط 


(4ةغ)” رع راون عط رح عصردك عط معع جاعط ]221105 


إن هذا النص واضح في أن الله صنع النفس الكلية من جوهر غير منقسم ولا يلحقه التغيرء 
ومن الجوهر الذي ينقسم أي الأجساء المادية » ومن ماهية ثالثة بواسطة قهر الجوهر الذي لا ينقسم 
على أن يكون مع الجوهر الذي ينقسم ومع تلك الماهية مزيجاً واحداً ؛ صنع منه النفس الكلية ؛ 
وبقية النفوس الفلكية . ثم صنع فيها كل ما هو جسمي (66011) وجعلها تحوي العالم المرئي 
وتتحرك حركة دائرية وتحرّك العالم معها . 

وعلينا أن ننبه إلى أن صنع النفس الكلية جاء قبل صنع جسم العالم2490) . . .وينبغي ألا ننهم 
أنه سابق على المادة غير المعنية . إذ مجموع القصة . وما ذكره سابقاً عنه حالة العناصر الخلوة من 
الإلهة والنظام الخ تستبعد مثل هكذا افتراض . 

(د) والأن نأتي إلى موقع الزمن عنده . وأولاً نورد النص لاهميعه ولاختلاف الشراح والدارسين 

ول 
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ع1[ 01 121286 لعامعتع عا لعلااععرعم )أ أدولط مطنت رعطاةا عا معطبه للخ (2)" 
ااغعن كد 0هة لعء نمز عط ,ع1!! لم2 مملامط لهل )ز أمطا ,رؤلمع أجمرعاء 
اهم 5ا! عا لإأندء2 م220 اعلز )1 علقم 0) مسلط الونامطءعط عط 0مة رلعدمعام 
معت بأمعاكلناء لإالمموعاء ع1 كماعط عدان'1! 3 ذا أقط) كمععع طب ملل .وى 
ج10 ,أعنندوم 5ل 01 أوع6 ع1) 10 ع1!! عط لاله كلطا 221 م لعنزدووء عط ه50 
5لا اماكع6 م1 أناظ الموعاء كوبا لدعل1 ع[ 01 عتناهم عطا أقطا كهل9 )1 50 
ع8 ع7 0ه .ع05515[1م122 كقبط علاطا لعاقعء 3 وممنا بعطئععمااد عباط لماج 
5 عذا عانط؟ 350 ,زاتممعاء 01 عؤقلسا علألام0ه 2 22214 10 مسلط أطعنامطا 
-تعاء 30 لإألضنا را 5عل261 أقط©ا لإاأمععاء أه علهم عط عدرع حزمون علطا ومتعلءه 
31 ع2 ااعتطمط أقطا معلاء ,عع نان 10 علأل 1م362 ومتاممم عع1512 31م 
61 315علز 30 2020111115 320 كأتاوتد 200 كلدل كمقعرعطنت رو .عسمنا لعلمقم 
!0 لهمتئة تعرعع علطا لع ذأاعل معطا عط رلعامعى 5و عذرع الول عطا عرماعط أمم 
:مص 256 عذ5ع7) 11د بولا .عورع1دنا عطا 01 عماممتطكة؟ عط طازبط عمم| سعط 
لاق )12 عسل غه كطعه] عبج "عط القطة" لكة "كود" 300 ,عرلا )0 كرما 
-قعاء عط 16 3165 لقن لمعط) عالرع35 لإأعدمءتت عبد لأونامط!!!ة رع 0غ علزمء 
لإألاعلا ها أناط رعط لأهطكد 200 15 300 35لا أز غقط) /إدد عن رن" .عم معووء [13 
6 لأناهأ5 أععم ذز )ز "عط [اقطة" لمة "6/35" 300 ١1:‏ 15 ككدهأءط عمه1ج "15" 
-200 256 ع11765 101 :11226 هأ كعامم تاعتطت "وستسمععء8" هئ نزامه لعتاممة 
-ع8 501 1051 2301100 انام لازن ددعاعع لمك ععبك ذل طعلطلط أهطا انظ .كمم1) 
1 1ز 50 علامععط عنتقط أل أكنتم ععطائعم عضا مز عععمنهملا مه بعلاء عوم 
11 كعأناطلء!]2 نزصج طازيب 0ل 15 ]1 35 101 رعاناانا؟ عطا نا 50 ع6 30:1 أكقم 
6 علاقط عكعط] تعوزع5 أه كاءء زه عةألامم عطا ها دعرآأعة2)1 ولتسمعة6 
-©: 350 لإاأمرعاء أن ععقتطأ عط 15 اعتطبط ,عتما أه كدمءه؟ كج ورلعط ماما 
(0446”....زعة تنام مأ كن ألهمعء2 دع بأه0؟ 


وقبل أن نكمّل النص نلاحظ . بصرف النظر عن نفسيرات الشراح والباحثين ء إن أفلاطون هنا 
بز بين النموذج . وبين الصورة التي هي شبيهة له » بقدر الطاقة » أي بقدر ما يمكن للمتكون . أن 
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يكون شبيهاً بها هو غير متكون , فالنموذج غير زماني , غير متغير » هو دائماً في حاضر  )15(‏ ولا 
يصح أن يقال «كان» أو «سيكون» . نحن هنا أمام الأزلية (161816©) بمعنى الثبات والحضور 
الدائم واللازمنية » أي مدة ما ليس هو متحرك . أما صورته المتحركة -الزمان- فهي قربنة ة للحركة » 
ألفاظ مثل ١كان»‏ و «سيكون» هي صورة للزمان ؛ الذي هو صورة للأبدية ويتحرك وفقاً للعدد . إننا 
نؤكد هنا على نقطة هي أن أفلاطون يتكلم عن الزمان بمعنى محدد . أنه الوجود في الخركة . أو هو 
مدة المتحركات . ولا وجود له بدون العالم المتحرك . ويبدأ معه . كما سيتضح من النص التالي 
حالاً . وسنرى أن تناسي هذه الحقيقة . يجعل البعض يخلط بين الزمان المنحرك (11196) . وبين 
المدة لما ليس متحركاً بمعنى ال (/إ607211) ولنقف عند هذا ريثما نتأمل النص التالي 1 
مللع2 أقطا رعذرع هنا عطا اليد عمملد علاعط مامز عم كدلا معط عست .1 
-50كال عط لاناوطد بلع أه55ال عط نزقم برعغط) عمعطزععه) ,رعطاععه)] لغم21اعرعع 
035 35 ]ل ما عط! كد عط الأوتم )ذل 300 :55قم 0 علزمء رعتبء لرعط) 01 متنا 
5 لزم0© عأ أناط :لإ الممعاع 211 105 اللعاذائء 5 متعالهم عط) 101 ,ع1 أكومم 
كا قضعطا مذ .لإاأة متأضمء ع1 1أد ابمطعنوعط عط الدطة 320 ذز 320 مععط 

147ا”ع 11,7 01 م10 لأموعرعع عطا ده 000 غ0 ألرعاقز له مدام عط كديب 


وفى هذا النص الزمان مكؤن له بداية مع العالم المكون ؛: وسيبقى معه ؛ ويفسدان. إن 
فسدا . معا . والزمان صُنع على مثال النموذج جهد الإمكان ؛ والنموذج موجود في كل الا بدية ؛ 
بينما الصورة (لإتؤمء 156) » أي الزمان دكان » وكائن ؛ وسيكون ؛ خلال الزمان باستمرار» . 
وواضح هنا أن هذه هي طبيعية الزمان, أنه ماض وحاضر ومستقبل ٠‏ وتتابع هذه الحالات 
باستمرار» في مقابل مفهوم المدة أو الدهر ء أي بمعنى ال(لا616010) أي بمعنى الأزلية الأبدية 
لموجود لا يتحرك ولا يتغير. وواضح هنا أن الزمان شي * مرتبط بالحركة وبالجسم المتحرك ؛ ولا 
وجود له قبلها . وإن كان - ليس الزمان- بل المدة والدهر ؛ التي للدموذج ء موجودة بدون بداية ولا 
نهاية ؛ وهكذا لا نكون بعيدين عن تصور أرسطو الذي يز بين ما ليس في زمان في الأزلية 
والأبدية كالله وما هو أزلي ولكن أليته زمانية , مقترنة بالحركة والمتحرك ؛ والفرق أن أرسطو يضع 
العالم أزلياً ٠‏ وأنلاطون يفضعه - أي المصنوع منه- لا مادته الأولى - ذا بداية . هذا إذا قبلنا بأن 
أنلاطون يضع للعالم المرئب بداية - وهي مسألة مختلف عليها - كما سنرى ؛ ولكن على أي 
حال سواء كان العالم المصنوع مصنوعاً مع وجود الله ؛ أو مصنوعاً بعد أن سبقته حالة اللاصنع ؛ 
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وحالة المادة الأولى غير المنظمة ٠‏ فإن مدة هذا العالم هي الزمان ؛ الزمان ؛ المقشرن بالحركة . 
وبال جسام . ونحن بهذا نكون على انسجام كامل مع المذابة اللحقة التي ترجع أصل قولها في 
الزمان إلى أفلاطون . والتى يتميز بين زمان مطلق » أو دهر ‏ أو مدة غير معدودة ولا يلحقها العدد, 
هي مدة ما ليس زمانياً أي الله . إلخ ‏ وبين الزمان الحدود » الذي يقيس الحركة أو تقيسه الحركة » 
والذي يتساوق مع وجود العالم » يبدأ معه وينتهي معه إن كان للعالم بداية وتهاية . وللقارئ أن 
يعود إلى تقسيم المذاهب السابقة , مذهب القائلين أن الزمان جوهر . 

والآن ماذا يقول الشراح والباحئون حول ما تقدم : فيما يلي إيراد بعض ما وقعت عليه يدي من 
اجتهادات . 

1- يذهب (2100 - عاءىم) في ترجمته وتعليقاته ل وعلى طيماؤس إلى عدم الأخذ 
بالمعنى الحرفي لطيماؤس » وهو تحت تأثير الأفلوطينية المحدئة وشراحها ؛ يرى أن الله عند 
أنلاطون في خخلقه للعالم يخلق نفسه . أنه يعمل ذاته » وفق قانون وجوده هوء وإن خالقاً لا 
يخلق مثل فكر لا يفك إن مراحل الصنع في طيماؤس لا تستغرق زمناً ولا تحدث في 
زمان ٠‏ وليس لها أية علاقة مهما تكن بالزمن . فالقصة كلها رمز لتتابع عمليات التفكير 
التي هي موجودة معأ . ولا «تكون» أبداً . وكل المتابع في العمليات يعود إلى ظواهر الفكر 
وقد كشرت وفى عمليات الفكر لا علاقة للزمن ولا للمكان ؛ ولذلك لا سبيل - كما فعل 
مراراً - إلى مناقشة أزلية العالم المادي في نظام أفلاطون » إن الطبيعة المادية - كعنصر من 
عناصر تطور الفكرة- هي الأخرى أزلية ؛ ولكن ظواهرها معتبرة في أنفسها تعود إلى عالم 
«الكون» و«التغيير» وليس لها مكان في الأزلية . وإن كانت هذه الظواهر - الزمان مثلا- 
معتبراً فى علاقاته بالكل ؛ هو صورة من اللازمنى . أو كما يسميه أفلاطون «صورة3481) 
للأبدية وا ممعت 01 121282 [67]6102؟ ١‏ و يستدل الكاتب على أن عمليات خلق العالم 
في طيماؤس هي مجرد تورية ورمز» من أن أفلاطون يخخبرنا في المقطع (8 38) أن الصانع 
لا نبوز عليه صيغة الماضى أو المستقيل بل الحاضر دوماً , ولذلك يرى الناشر أن استمماله 
(25/) مثل أن الصانع ار وسَُرٌ (0ع25ع1م (اع/ه 025) 300) الخ هي على سبيل 
الحكاية » وليس الدلالة التاريخية349) ويؤكد الناشر على أنه في النص (8 38) ند أن 
الزمان والأزلية (ا]1مرعاء 300 11106) متضادان بحدة ؛ فقد وْضح الزمان هنا بأنه حالة للا 
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هر أزلي ٠‏ ؛ بل أن الزمان نفسه أزلي » ولكن تعريف أفلاطون للأزلية (/ا]616781) يستبعد أن 

تعني الزمان اللانهاني (1]0) غ0 ذاقنال 76135]118ء) » ويجعلها مستحيلة للشيء 
الخلوق 5 م 62160 3 قبأي معنى يعتبر أفلاطون الزمان أزلياً إذاً؟ ويجيب الكاتب أن 
هناك جواباً وحداً وهو أن الكثرة » والزمان يعود للوجود في الكثرة .ومع أن الزمان هو حالة 
للظاهرة امحتواة في هذا الوجود المتكثرء فإن هذا الوجود نفسه أبدي أزلي (31م78عاء) لان 
العقل الكلي أبدي أزلي سواء وجد كواحد أو ككشير . إن تصمّره وتطوره نفه أزلي أبدي 
وليس فى زمان : فالحدرث أو الزمنية (/(6112012114]) هى إذن صفة للأشياء الجزئية 
الموجودة في العالم الخارجي ؛ ولكن حالة الوجود الفعلي التي تأخذ مثل هذه الصورة أزلية . 
إنها فى الحقيقة جرء من الجوهر الأزلى للعقل أنه يوجد فى شكل الاشياء الناضعة 
للزمان » ولهذا يوجد أساس لاعتبار الزمان على هذا الأساس أزلياً أبدياً كجزء أو عنصر في 
صيرورة الفكر الأزلية 250 , 


وني موضع آخر (تعليقاً على نص (8 38) الذي يتكلم عن أن الشهور والسنين وأجزاء الزمان 


ليست قبل خلق العالم بل معه : يقول الكائب : إن الزمان وأقسامه لا تدرك منطقياً من دون وجود 
عالم الظواهر » فإذا وجد تعاقب أو نلاحق (5060655101) » فلا بد من وجود أشياء يعقب بعضها 
عقا ٠‏ ولكن بما أنه لا بداية لل(00005؟! ©113) فى الزمان قلا بداية للزمان نفه . وأرسطو من 
خلال خلطه بين المجاز والمعنى الحقيقي اتهم أفلاطون بأنه يجعل الزمان مكوناً في الزمان(61ة) 
(©5ا! هذ 1106 7/138 06معع) . ويرى الكاتب أنا لمفطع (8 38) لا يشرك شكاً في وضوح تصور 
أفلاطون للأزلية (/ا]61651) » كشيء متميز عن الزمان الدائم أو اللانهائى » إنها لا شأن لها 
بالتعاقب ٠‏ وأفلاطون هو الذي - وليس بارميندس - أعطى معنى كاملاً للأزلية ((616]011) »كما 
أنه من المشكوك فيه أن أرسطو يملك تصوراً واضحال252) مائلاً عنها . 


2- ويشير تايلور في ترجمحه لطيماؤس إلى مقاطع رما يفهم منها حدوث العالم والزمان. 
وأخرى قدم العالم : 


5 1251 ]الا .برطط (250) 
0 .5 .6 عاملط مأك ,م0 :نمل (251) 
]] دعما! ,87 .5 ممتلة!ق36ئا لمت رعطعيم طازيد عبدمصهك© (252) 
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لإعمعع3 عا طأؤنسعط عط 0غ علرمء أكنام عط ها كعاكمء كعأعلد5ا/89ا :6 - ل - 28 - 1 


.ع5ناة 3 01 
كل ما هو كائن . لايد أنه يكون عن سبب . 
فكرة أن العالم جاء بواسطة جرد الله وخيريته ع - 6- 30 - 2 
الزمان وجد مع العالم ويفنى معه إذا كانا يفنيان . 38 -3-37.0 


هذه النصوص تدل على حدوث الزمان » ولكن هناك نصان ربما يعطيان أن العالم المصنوع نفسه 
نديم وكذلك الموات والارض ٠‏ وبالتالي يكون الزمان كذلك . أي لا يكون الزمان حادثاً في 
مان 
حأقنا كلط! علقم 15 اللأوناهة عط رعماعط دزا أقدععاع هه 5ز أدطا 25 .50 :6 38" .4 
5 ملاع مدنا | غطا آه عناهه عا بععلط .ع6 أطولم 35 152 35 ,رطأعدد مكام عدرعن؟ 
للكا”'عر باوعى خ نو براامطبس ععضمء هئ علطزودمم ترا 835 ]1 قلطا 300 روستأكوارعب 


السماء خلقت على شكل وشبه الدائم ولذلك فإنها : 
122 [أه طعسمعط ع6 "الهطد" لتنة "15" لتة مععط 5و8 .> - 6 5.38 

3- يرى فورسيث (111/ا1015) إن الواسطة لظهور الحقيقة المعقولة أو النموذج في العالم 
اموس هى الزْمان والمكان (366م5 300 1506]) ويعرّف أفلاطون الزمان بأئه صورة 
متحركة لللابدية . وإن الحقيقة الأبدية » أو النموذج لبس فيها تميبز بين قبل وبعد ؛ أو ماض 
وحاضر ومستقبل , ولكن طبيعتها الدائمة عبرت عن نفسها في عالم التغير والتكون 
بلسلة التغير اللانهائية , التي تقدرها الحركات , أو حركة السماوات . ولذلك فإن الزمان 
عند أفلاطون أو كما يعبر عنه أرسطو بشكل أكثر تحديداً , هو عدداكة! أو مقدار الحركة . إن 
المكان والزمان مع أن أفلاطون رما لم يضعها بهذا الوضوح - هما في الواقع ليسا شيئاً سابقاً 
على الخلق أو عملية التكون والتغيّر . إنهما بالاحرى حالات أو صور وجوده أو تحققه . 
ولهذا قيل إن الزمان خخلق مع العالم!؟25) وكذئك عن المكان . ويعتبر الكاتب أنه قبل صنع 





عاطم ول) منقاط عمابيه؟ .© شرععك عصنا أه عن 5'هئوا8 أه دمهتاماءءصعاوا لعتكةماممء ره (253) 
.2-4 14امم (لمعلمص لكة اأمعزعمد كء زللمموم! 
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العالم كانت هناك مادة أولى رتبها الصانع مكوناً العالم المصنوع . وبستبعد تفسير فكرة 

الخلق عند أفلاطون بمعنى نظرية أفلوطين عن الواحد أو الواحد الجواد الذي تنيع عنه جميع 
الأشياء بالضرورة ؛ وهو ما يبدو أن بعض شراح أفلاطون2563) بتأثير أفلوطيني حاولوه . 

ويورد الكاتب ما يقوله أرسطو عن أفلاطون بهذا الصدد . فحسب أرسطو غرض أفلاطون في 

طيماؤس أن يعطي نفسيراً طبيعياً لكيف تمرّك النفس الكلية الجسم من خلال أن تكون نفسها 

متحركة : وكل حركة حقيقية هي في مكان . فالنفس إذن في مكان » وفعالية النفس المحدثئة 

للحركة هى الرغبة (©:0651) » وسيب الرغبة هو احتذاء التي تجلب الشركة للجسم وللموجود الحي 

ككل . ولكن بينما يعتبر أفلاطون النفس هي مصدر الحركة » فإنه يعتبرها والزمان مخلوقين مع 

خلق السموات . وهذ! يتضمن الدلالة على ا سابق . ويرفض أرسطو أن يكون الزمان قد 
بدأ مع العالم كما يذهب - كما يقول أرسطو نفسه - أفلاطون من دون سائر من تقدمه57© . 

4- ويرى كاتب مقال (111) في 5 أنع01 1176) ء إن الزمان عند أفلاطون » واللاهوتيين 
المسيحيين مثل أوغسطين وتوما الأكويني مخلوق مع خلق الأجسام السماوية وحركاتها » 
وكما في طيماؤس : «قرر الصانع أن يوجد صورة متحركة للأبدية » وعندما كوّن نظام 
السماء » صنع هذا المثال أبدياً (أهممعاع) متحركاً وفقاً للعدد » بينما الأيدية نفسها ساكنة 
في وحدة (/[11لالا 10 كأ65؟) , ونحن نسمي هذا المثال زمانا . . . فالزمان إذن والسماء ظهرا 
إلى الوجود في نفس اللحظة»2690) , 

وينقل عن توما الأ كويني قول أرسطو أن جميع من سبقه عدا أفلاطون متفقون مع أرسطو على 

الزمان غير مخلوق . وهذا هو رأي هثري فى كتابه الله وخلقه؛ وأن الله ليس خالقاً بالمعنى الحدد ؛ 
بل هو صانع ومنظم لمادة سابقه259) 0" 

ومئله أيضاً يرى كاتب مقال (106]) في المعارف الإسلامية , يرى ديبور أن الزمان عند 

أفلاطون » دلم يبدأ إلا بعد خخلق النفس الكلية ؛ وانتظام مادة الكون بعد اضطرابها ؛ وذلك يفضل 





9 عاوط1ة ,37 .مأك .مه (256) 

3 ,2 :لط الإسمع (257) 
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حركة السماء المنتظمة . . . وعلى أساس الآراء المأثورة عن أفلاطون . وخخصوصاً بتوسط أفوطر مسي 
بحسب الآراء المنحولة له وبتوسط جالينوس . جاءت أيضاً الآراء فى الزمان ياعتباره عين حركة 
الفلك ‏ أو باعتبار أنه هر الفلك نفسه . أو أنه هو النفس الكلية . ومن قال إن الزمان هو الفلك 
نفسه أو النفس الكلية نفسها سماه جوهراً (خلافاً لأرسطو القائل أنه عرضص):260) , 

5- ويذهب يوسف كرم يعد أن يورد فول أرسطو عن ابتداء أفلاطون للزمان مع السماء إلى 
القول «وقد مر بنا ذلك . ورأيئاه - أي أفلاطون- يضع دوراً حاضعاً للآلية البحتة قبل 
تدخعل الصانع » فيكون مقصوده على الأقل أن العالم حادث في الزمان من حيث الصورة . 
وإذا اعتبرنا قوله : إن النفس العالمية سابقة على جم العالم وإنها مصنوعة ‏ لِرّم أن جسم 
العالم مصنوع أيضا وأن العالم حادث مادة وصورة . فأحذنا عبارته «العالم ولد وبدأ من 
طرف ول بحرفيتها . على أن تلاميذه الاولين ومن جاء يعدهم من الأتباع عارضوا أرسطو 
في أجزائه الكلام على ظاهره , وقالوا أن «تيماوس» قصه ء وأن للقصة عند أفلاطون حكماً 
غير حكم ال حوار والخطاب ء وأن الغرض من تصوير العالم مبتدثا في الزمان ومن قوله «قبل 
وبعد» سهولة الشرح فقط . والح أن فكرتي حدرث العالم والإبداع من لا شيء لم تكرنا 
معروفتين لليونان . ولا يوجد في كتب أفلاطون نص يسمح بحل هذا الإشكال . . .3610 , 

والحق أن أفلاطون يضع النفس سابقة على جسم العالم المصنوع » وليس مابقة للمادة الأولى » 

وبالتالي فليس هنا كلام عن خبلق من لا شيء أر إبداع بالمعنى اللاهوتي عند المتكلمين » ولذلك 
لا معنى لتساؤل يوسف كرم عن غرابة هذه الفكرة على فكرة اليونان . 

6- ويبذل عبد الرحمن بدوي جهداً لإثبات عدم حدوث الزمان والعالم الحسّي عند أفلاطون » 
بمعنى أن الزمان والعالم الي أزلي مع الله عند أنلاطون » ويقول أن مجيء الزمان مع 
السماء لا يعني أنهما لهما بداية بالمعنى الديني (عند المتكلمين مثلا) . بل الرّمان عنده 
موذج الموجود الحي أو الله والله أزلي أبدي . ولكن ليس بالإمكان أن تكون أزلية الزمان مثل 
أزلة الدموذج أوائله » بكل معنى الأزلية وتمامها(37 د) ؛ وحتى الخلق بالمعنى الديني لا 
يتضمن بالضرورة عدم أزلية الزمان . كما برهن على ذلك الفلاسفة المدرسيون ؛ فمن 
النابت عندنا أن الزمان أزلي أبدي : ولكن ما معنى السرمدية هنا هل هي بخط مستقيم 





(260) ديبور: دائرة المعارف الإسلامية ء مادة «زمان» الترجمة العرب » ج100 ص 386 . 
(261) يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية ء طبعة ثالثة . القاهرة 1953 »ص 87 . 
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أنقى كما يفهمها أرسطراة )26‏ أم بمعنى العود الدائم الدوري؟ بمعنى العود الأبدي الدوري . 
ويشير بدوي إلى الفرق بين سرمدية الله وهي أنها خارج الزمان » أو الماضي والحاضر 
والمستقبل ٠‏ وبين الزمان الذي هو كذلك أي ماض وحاضر ومستقبل؟ ثم يوضح معتى الآن 
عنده بمعنى شبيه بالآن عند أرسطوء كما أوضحنا في مواضع من هذا البحث(260 » وفي 
بحثه عن الزمان عند أرسطوء يقول أن أرسطو انتهى إلى ما انتهى إليه أفلاطون من أن 
الزمان هو الخركة العامة للكون أو حركة الفلك , برغم لف أرسطو ودورانه 2264 . 
والانطباع الذي تكوّن لدي أن بدوي لم يستطع أن يلمس المشكلة الحقيقية ؛ في التضاد الذي 
يضعه أفلاطون . وأقول مثله أرسطوء بين السرمدية أو الأبدية لله بمعنى الحضور الدائم » أو 
اللازمنية , وبين الزمان ٠‏ يصرف النظرء عما إذا كان هذا الزمان عنده أزلياً لا بداية له ولا نهاية 
ومثله العالم ‏ أم كلاهما له بدابة الزمان والعالم » لقد قلت سايقاً أن الشكلة تفهم على خير 
وجوهها إذا لم نغفل الحقيقة التالية : وهي أن أفلاطرن يقصر الزمان والزمني على ما يرتبط بالحركة 
والأجسام » بينما ما هو خخارج الزمان , هو ما ليس متفيرا ولا له ماض ومستقبل الخ . والزمان بهذا 
المعنى مقدار حركة الفلك ويتضمن هذا أيضاً حركة النفس التى في الفلك , لأنها سبب الحركة 
بالشوق . وهذه نقطة واضحة عند أفلاطون وأرسطو معاً ولو انتبه بدوي وسواه إلى هذا »لما وقع في 
اشتباه آخر . هو اخلط بين أنين عند أفلاطون وأرسطو وحتى الأفلوطيين احدثين . الآن الاول هو أن 
خارج الزمن , إنه الحضور الدائم لما هو فرق الزمان وليس زمانياً كالله ويعبر عنه بالدهر والسرمد 
الخ . 
وال(6]67011) هنا معنى لا تعلق له بالحركة بل بالشبات ؛ ومقابلها هنا هو الزمان المتتابعة 
آنته » الذي هو صورة للحركة وللقبل والبعد ؛ أي لما هو زمني . سواء كان لا بداية له ولا نهاية أو 
كان له هذه البداية والنهاية والمفهوم الثاني للآن , هو الآن الذي نتصور أنه بسيلانه يصنع الزمان 
بمعنى الحركة في الوسط » كما يمكن أن يكون نهاية أو بداية بمعنى القطع أي بداية حركة متصلة أو 
فعل متصل ونهايته , وهذا أن موهوم افتراضي . والآن عند أرسطو وأفلاطون في الحالين همزة وصل 
بين الماضي والحاضر . فهذا آن طبيعي فيزيائي إن صح التعبير »إلا أن بدوي غير مصيب ‏ عندما 





(262) عيد الرحمن بدوي : الزمات الوجبودي - السابق دص 56-53 . 
(263) كثلك ص 57-56 . 
(264) كذلك ع 77 . 
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يخلط بين المفهومين فيقول أن أفلاطون واجه مشكلة الآن بوضوح وشجاعة «وأعلن أنها لحظة غير 
معقولة » ولكنها وحدها الحنقيقة , والجوهر السرمدي والواحد والصور هي وكل ما هو أزلي أبدي 
فيها ء بل الوجود الحقيقي لا يقوم إلا بها»'؟26) . وفي موضم آخر يقول «فقد رأينا كيف أن أفلاطون 
نظر إلى الجوهر الرمدي على أنه حاضر باستمرار ؛ ثم كيف جعل السرمدية توجد في الآن . 
وهذا يمكن أن يفسر على أساس أن الآنء كما قلناء ليس فيه حركة . ولا سكون . بمعنى انعدام 
الحركة , بل فيه ثبات مستمر . 

فالآن الحاضر هو الآن الخالى من كل حركة ء وبالتالى من كل أجرّاء الزمان الدالة على 
الحركة : وهي المتقدم والمتأخرء أو الماضي والمستقبل » والسرمدية هي الحضور الدائم » بمعنى الثبات 
وانعدام الحركة والتغير . والسكون بالمعنى المفهوم عادة » فمن الطبيعي إذن أن يقال إن السرمدية 
هي الآن . . .264 . وللقارئ أن يكمّل هذا النص بالرجوع إلى كتاب بدوي نفسه » ولكن من 
الواضح هنا أن بدوي يخلط بين مفهومي الآن السابقين ء فواضح أن الأن بالمعنى الأول ليى آنا لا 
بنقسم . بل هو أمد طويل هو مدة بقاء ما ليس في زمان » وتسميته بالأن لا يعني أنه يفيد نفس 
دلالة الآن بالمعنى الثاني أي الذي هو قاطع الزمانء أو مكونه بالسيلان . إنه بالمعنى الشاني لا 
وجود له عند أفلاطون أو أرسطو إنه متوهم في مدى الزمان المتصل الواحد . إنه آن له تعلق بالحركة 
والتتابع والزمن الحركي . فأي مناسبة للخلط بينهما؟ وإذا تمنبنا هذا الخلط ء لم تعد هناك مشكلة : 
فعند أفلاطون النموذج أو الله ليس في زمان بل في مدة ودهر هو حضور دائم . لا علاقة له بماض 
ومستقبل . أما العالم المتحرّك فله زمان . فيه ماض وحاضر ومستقبل ؛ ونحن نتعمل الآن » بمعنى 
القطع أو بمعنى السيلان , لفهمه » دون أن يكون الأن نفسه جزءاً منه . لأنه أي الزمان كل متصّل : 
ولا وجود له - أي الزمان- بدون حركة وعالم متحرك . أما النموذج أو الله »فهو ساكن في 
الوحدة ؛ نخارج الزْمن والحركة » وسواء كانت معه الحركة والعالم ‏ أم جاءت بعده . 

7- ويفسر أفلوطين مذهب أفلاطون في الزمان بأنه جوهره عند أفلاطون أنه ليس مقياساً 
لشيء . بل جوهرء عنده أنه صورة ة للأبدية وصورته هي الحركة » وهو مقارن للمحسوسات ٠»‏ 
لأنه وجد معها من قبل النفس سوية ية . وسنفصُل رأي أفلوطين فيما بعد . ما يلقي ضوءاً 
على أقواله هذه . 

8- وفي كتبنا القديمة أحكام متعددة حول حقيقة موتقف أفلاطون ؛ فيورد الشيرازي عن الرازي 
العم نفدا للمذهب الأرسطي في الزمان رنيما له دلالاته لمذهب أخلاطون . فيقرر 
الرازي أن الزمان - عكس مذهبي أرسطو من أنه مقدار الحركة - جوهر موجود قائم بنقسه 





(265) كذلك ص 72 . 
(266) كذلك ص 74 . 
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مسقل بذاته » يمى دهراً أو سرمداً » أو زماناً حسب الاعتبارات الثلاثة المذكورة367) , 
وقد وجدنا أن أكثر من مؤرخ قديم (انظر المذاهب القديمة) نسب أن الزمان عند أقفلاطون 
جوهر ء بمعنى المدة والدهر الخ ؛ وأنه يسمى زمائاً , بالنسبة للمتحركات . ولكننا في الواقع 
لا نستطيع أن نتأكد من هذه التسمية أعني الجوهر» بمعنى أنه ليس جسعاً ولا عرضاً عئد 
أفلاطون . لأنه يعتبر الموجودات العقلية العليا -النموذج أو الله مثلاً- ليست في زمان بل 
ل أبدية (/]616151) » دون أن نتأكد هل هذه الابدية هي النموذج نفسه أم هي حالة أو 
مدة لوجوده . ولذلك وكما يقول ديبور . يبدو أن فهم أفلاطون هذا الفهم بمعنى أنه يقول بأن 
الزمان جوهر ء هو نتيجة شراحه ومؤثرات أفلوطينية محدثة . وسئرى بوضوح أن أفلوطين 
يعتبر الزمان جوهراً . هي النفس الكلية ؛ وسيتابعه الشيرازي على ذلك » بينما من الواضح 
أن الزمان المتحرّك الذي هو صورة للأبدية » عند أفلاطون , هو مقدار للحركة الفلكيون مثل 
أرسفل 
وقد نقلنا قول البلخحى 2680 سابقاً : ويذكر ابن تيمية عن أفلاطون أن «المادة منفردة عن الصورة ؛ 
وكذلك المدة وهي الدهر والمكان وهو الخلاء . انهما جوهران خخارجان عن أجسام العال . . وهذا 
الذي أنبته فى الخارج إنما هو في الاذهان”26) لا في الاعيان» ويذكر الدواني : «أنه نقل عن 
أفلاطون القول بحدوث العالم . فقيل أن مراده الحدوث الذاتي . وقد رأيت أن نقلاً عن 
أرسطاطاليس أن الفلاسفة كلهم اتفقوا على قدم العالم إلا رجلاً واحداً منهم وقال مصنف ذلك 
الكتاب أن مراد أرسطو أفلاطون . فلا يمعكن حمله على الحدوث الذاتي كما لا يخفى . ثم نقل 
الحدوث الذاتي عنه مخالف لا اشتهر من قوله بقدم النفوس279) الإنسانية وقدم البعد المجرد» . 


وينسب المسعودي ليحيى النحوي أن الأخير في نقضه لكتاب «برقلس؟ في قدم العالم ورده 
على أفلاطون وأرسطو طاليس وأفلوطرخحس وغيرهم من القائلين بقدمه!!7 أن أفلاطون . . .» 
(267) الشيرازي - السابق - صن 146-145 وقد أوضحنا هذه الاعتبارات في أخخر نقل المذاعهب حب 
الشبرازي ٠‏ فى ذكره لمذهب أفلاطون . 
(268) انظر المعنى اللغري . 
(269) ابن تيمية : السبعينية . ضمن : فتاوي أبن تبمية . ج5 القاهرة 1329 ع 92 . 
(270) الدواني في شرحه علي «الموانف» بتعليق محمد عبذه في كتاب (الشيخ محمد عبده بين الفلاسفة 
والمتكلمين؛ تحقيق سليمان ديا 1958 ص 42-41 . 
(271) المعودي : التنبيه والإشراف . تشر ((8 006 88 برل » 1984 , صن 13 . 
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وينقل ابن رشد272) قول أرسطو عن أفلاطون أنه دون من تقدم قال بحدوث الزمن «فإنه كان يكون 
العالم ويعتقد فيه أنه يب يبقى أزليأ» ثم يقول ابن رشد دفي السماء والعالم» وأما ما يعتذر به 
تامسطيوس عن أفلاطون بأنه إنما يريد بقوله أن العالم مكون وأنه يبقى أزلياً ليس الكون الذي من 
مبدأ زماني بل على غير ذلك مما يقال عليه اسم الكون مما ليس في زمان » فإن الكون الحقيقي إن 
لم يرده أفلاطون فنحن وهو متفقون0732 , 

9- ويذكر بنس في مصادره لملأهب الرازي الطبيب »ما يلي باخختصار عن أفلاطون ومذهبه في 

الزمان : 

يقول أفلاطون 37 .0 .1112 الزمان صورة للدهر ؛ وعليه بئى أفلوطين (111.7 ,8025620) أن 
الزمان مدة لحياة العالم السفلي المتغير الذي هبطت إليه النفس مارت في الزمان ء أما الدهر الذي 
يوجد في الواحد فهو مدة حياة العالم المعقول الازلي الذي لا يتغيراة7ة) . ويذكر عن أعلام النبوة 
أن قول الرازي الطبيب يشبه قول أفلاطون2759) فى الزمان , وأنه عنده أصوب الأقوال . ويذكر بنس 
عن مخطوط ليحيى بن عدي أن مصدر قول الرازي في الزمان هو جالينوس (الزمان قديم لا يحتاج 
في وجوده إلى الركة) وأن أفلاطون حكى مثل رأيه في ذلك أعني أنه كان يرى أن الزمان جوهرء 
يريد بذلك المدة , وإنما الحركة تمسحها وتقدرها . ويذكر بنس أن أفلوطرخس على خلاف شراح 
المذهب الافلاطوني الجديد الذين حاولوا التفسير البعيد أن يستخرجوا من طيماوس مذهب قدم 
العالم (شرح برقلس مثلاً على طيماوس) كان أي فلوطرخس يقول بأن كلام أفلاطون يوجب القول 
بحدذوك العالم ويوجود هيولي قديمة سابقة عليه » ومثله ما يقوله أرسطر!ة27) عن أفلاطون ا 


الخلاصة: 
1- إن نسية المؤرخين - ممن ذكرناهم في المذاهب - القول بأن الزمان جوهر ء لا هو عرض ولا 
جسم . إلى أفلاطون متأثر بفكرة أفلاطون عن وجود الله , والمثل ٠‏ والمادة الأولى والبعد - 
الخلاء - قبل صنع العالم . والجوهر هنا هو المدة أو الدهر التي هو متوازية مع وجود هله 





(272) ابن رشد : رسائل , السابقة , السماء والعالم ص . 35 
(273) بنس ء مذهب الذرة ... ص 52 . 

(274) كنذلك بنس ء ص 48 . 

(275) كذلك من 73-71 . 

(276) بنس . ص 71 فما بعد . 
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القدماء . وبتأثيرات لاحقة كما أوضح ديبور وبنس وسواهما اعتبرت هذه الجوهرية للفلك 
أو للنفس الكلية باعتبار أنها الزمان . 

2- عند أنلاطون رَمان العالم الصنوع متميز عن الأبدية أو ال(لا6186010) بالمعنى السابق في 
(1) أعلاه . وقد مير أرسطو بين الزمان وما ليس في زمان أيضاً إن الزمان عند أرسطو أزلي 
وكذلك العالم » ولكن أزلية الزْمان أزلية تعاقب وحركة وتغير» بيئما أزلية ما ليس في زمان 
هي نخارج الزمن , وثابتة . ومثل هذا النصور يوجد عند أفلاطون وبوضوح كامل في نصوصه 
السابقة . 

3- الزمان عند كليهما متعلق بالحركات والمتحركات . فالزمان عند أفلاطون ليس مدة وجود أي 
شىء (العماء أو الله مثلاً) بل الحركة المنظمة . حركة الكواكب . 

4- لو كانت الكواكب عنده أزلية - بمعنى الأزلية الزمانية وبالذات - لما كان من معنى لمذهعب 
الصنع عنده ‏ ولا لقوله بمادة أولى » وما كان من معنى للذهب أرسطو كله وهورد فعل 
وتطور له : إذ سيكون مذهب أرسطو استمراراً جوهرياً ذهب أفلاطون . 

5- والنتيجة هي أن معنى الزمان عند أفلاطون - وليس الدهر ومدة ما ليس في زمان - يتصل 
بالمدحركات . وهذه لها بداية في الصنع (كمصنوعات) وبالتالي فالزمن له بداية ‏ وبدايته 
مع العالم » سواء قلنا بالحدوث الزماني ‏ أو الحدوث الذاتي فقط . ومعنى هذا ليس إن 
الزمان له وجود قبل هذا الزمان المصنوع ؛ بمعنى زمان الكابوس أو زمان الله » بل إن المشكلة 
تصبح كلها غير موجودة عنده لان الزمان هو مدة المتحركات ء أما قبل ذلك فالله مع 
العماء . وهو في أزلية لا زمانية ٠‏ وليس في زمان . وإذا أثار هذا مشاكل » مثل ماذا كان الله 
يفعل الخ . فالجواب أنه لا دليل على حضور هذه المشكلة في ذهن أفلاطون » كما لا 
يستبعد هذا الحل الحدوث الذاتي فقط » وحتى لو فرضنا أن العالم المصنوع ليس له بداية 
عنده , وإن الزمان لا بداية له زمانية , فإن غاية ما نصل إليه عنده هو المفهوم الأرسطي 
للزمان وقدمه . زمان أزلي هو مقياس متحركات أزلية » وشتان ما بين الزمان اللامتناهى ١‏ 
وبين الدهرء أو المدة لما ليس بذي زمان . ْ 

6- ومع صحة الاحتمالين : بداية العالم والزمان ؛ أو لا بداية عملية الصنعء إلا أن كليهما 
يستعبدان التفسير الأفلوطيني امحدث , الذي يذهب إلى أن الله هو العالم ظاهرا ‏ وأنه لا 
بداية لشيء سوى في الترتيب العقلي لا الوجودي . لأن نصوص أفلاطون في طيماؤس لا 
تساعد على مثل هذا الاستنتاج بدون تجاوز لهاء كما أشار فورسيث . وحتى القول بأن 
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العالم ولازمان لا بداية لهما عند أفلاطون » مستبعد عندي . وإلا لكان كل مذهب أرسطو 
هو مذزهب أفلاطون 3 ولأصبح كل نقل القدماء عنه سواء مسألة الصنع أو المادة الأولى أو 
بداية السماوات » تقلاً غير سليم , ولذلك أذهب المذهب الاول في تفسير أقواله » على أن 
نقصر معنى الزمان عنده على ما يتحرك بانتظام » وإن ما يتحرك بدأ » وأن الزمان لنلك بدأ 
مع العالم المصنوع . وهذا ما أشار إليه معظم المعتنين » عدا بعض الشراح المتأثرين بمؤثرات 
أفلوطينية محدثة . كلما أن هذا يتفق مع سلسلة الفروض التي أوجدها الإنان منذ 
البدائيين : المادة قبل الألهة , ثم المادة والآلهة معأ (الصنع) ‏ ثم قدم كليهما مع ثنائية قوية 
(أرسطو) 2 لم اتير الله هو الأول ومصدر كل شيء (الأفلوطينية المحدثة ولا هوتيو 
الآديان) . 
2- مذهب أتباعك: 
سأقتصر على عرض مركز لرأي الطبيب . وأبي البركات البغدادي . والرازي المتكلم . 
(أ) أبو بكر محمد ين زكريا الرازي : 
بنس وكراوس أوضحنا مذهبه في الزمان وفي سواه ما لا يحتاج إلى مزيد تفصيل . ووضع 
كراوس بين أيدي الباحثين أقوال الرازي » وأفوال المؤرخين عنه » ومصادر أقواله . ولن أفعل سوى أن 
ألنصس مذهيه فى الزمان بكلمات : القدماء عند الرازي خمة: الله والهيولي ؛ والنشفس 2 والزمان 
أو المدق والخلاء 3 والهيولى أزلية وله أدلة على أزليتها 2 متها دليل أرسطو ' ومنها دليل المشاهدة » 
وهو استحالة وجود شيء من لا شيء , ثم صنع الله العالم ؛ وذلك لا بسبب تغير العلّة التامة 
(آلله) . كما يذهب المتكلمون . ولا بسبب أن الله فاعل مطبوع ‏ فيتأخر عنه - كما يذهب القائلون 
بالقدم حب الرازي - بل ببب تغير العلاقة بين القدماء - سوى الله لآن النفس جاهلة 
فاشتاقت إلى الاتصال بالهيولى فكان أن رق الله لها وصنع تراكيب الموجودات حيث سكنتها 
النفس . ومن بداية صنع العالم بدأ الزمان المتحرّك بأو الزمان المحدود )زهو مقياس الحركة يأو 
الزمان الأرسطي أو الطبيعية » وينتهي ويزول مع زوال العالم المصنوع في المستقبل . حيث تخلص 
النفوس من المادة » وتعود التقدماء الخمسة إلى حالها الأول . 


فنحن هنا أمام زمانين : مطلب » هو جوهر. لا عرض ولا جسم . ونسبي ؛ هو عرض » هو زمان 
تحرك العالم المصنوع ويقاس بحركة الفلك . ومع أن الوازي ينسب مذهبه هذا للمجوس ؛ فإن بس 
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وكراوس يذهبان إلى أنه متأئر بأفلاطون . وأيضاً بمؤثرات أفلوطيئية محدثة . إلى جانب أرسطو 
نفسه » ومؤثرات أخرى ثانوية!277) , 

(ب) أبو البركات البغد ادي : 

يضع البعض - مثل الشيرازي - مذهبه مستقلا!279) عمن سواه والزمان عند أبي البركات 
مقدار الوجود ساكتاً كان أو متحركاً , عقلياً كان 179 , أم مادياً . وهو لا يرتفع بارتفاع الحركة » كما 
أن المكان لا يرتفع بارتفاع الحاوي 2500 . ولكي نعرض مذهبه عرضا موفقا سنجاريه في عرضه 
للزمان في موضعين من طبيعياته ج 2 ثم فيما بعد الطبيعة ج 3 . 

يبدأ أبو البركات بأن يبين بأن هناك ثلاثة مستويات للنظر في الزمان : 

1 - بحسب العوام . 

وكيب الفمول. 

3+ الترومق الاصرن, 

فأما بحسب العوام فإن وجوده أظهر من أن يختلف فيه العقلاء المشهورون » وأما تصوره ومعرفة 
ماهيته الموجودة فإن العرف العامي من البيّن اللي . ويعتد البغدادي بمعرفة الزمان العامية ويجعلها 
موضوعاً لما يحكم به عليه وفيه من محصول المعرفة النظرية العقلية » ويقول إن النظرة العامية أن 
الزمان هو الشيء الذي فيه تكون الحركات وتختلف أو تتفق بالمعية والقبلية والبعدية وبالنسبة إليها 
بالسرعة والبطء » ويقسمونه إلى ماض وحاضر ومستقبل وأيام وشهور ويحدون أقسامه بالحركات 
كطلوع وغروب!281) , 


وأما بحلب العقول :20820 فإنهم أرادوا معرقة ماهيته »وهل هي مما يحس أو لا يحس ١»‏ ويتصور 
أولا يتصور » وطلبوه من المحسوسات فلم يجدره لانه لالونله ولا يلمس »ء فلم يجدوا الزمان مما 


(277) عن الشيرازي ٠‏ راجع المذاهب قبلاً بنقله , ويرى بنس أن مذهب البغدادي استمرار لخط الرازي الطبيب 
الأفلاطوني في الفكر الإسلاميى ص 79 فما بعد . 

(278) أبو البركات ؛ السابق . ج3 ص 37, 39 . 

(279) كذلك ص 3 ج 48 . 

(280) كذلك ج 2 ص 80-79 . 

(281) التصور هنا عكس أرسطو كما سيتضح من ردوده على المذاهب في الزمان . 

(282) كذلك ج 2 ص 70 - 71 . 
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يحس بالذات ولا بالغرض اللاحق »؛ فعادوا إلى أذهانهم ؛ فوجدوه للحركات 5المقدار؛ ولكنهم 
فرقره عن الحركة وا مافة . لأن المسافة باقية ؛ بينما الزمان متصرم . مع الحركة أو السكون ٠‏ 
فصادفوا القبلية والبعدية في وجوده بذاته » غير منقطعة ‏ ولم يحدوها كذلك في المافة لأنها 
تبقى أي المسافة . ولا فى الحركة فإنها تعدم وتقطع بانقطاع الحركة اتخصوصة . ووجدوا أيضاً أن 
الزمان لا يتصور المتصور عدمه ولا انقطاعه وقبلية المسافة ويعديتها تحصل باعتبار الممتبر وفرض 
الفارض وحركة المنحرك ؛ ويصح أن يُمكس قبِلّها بعد وبعدها قبلاً . وليس كذلك الزمان فإن 
ماضيه ذَُهْبّ ومستقبله سيأتي مع فرض الفارض أو بدونه , ومع الحركة أو بدونها , ولا ينيكس 
قبله بعداً كما لا يكون أمسه غداً . وفرّقوه عن الحركة . بأنها كشيرة لمتحركات كثيرة » والزمان 
واحد : وعلموا أن القبلية والبعدية والتصرم والتجدد للزمان بالذات وللحركة بالعرض .» فقالوا 
الحركة في الزمان. ولم يقولوا أن الزمان في الحركة(287) ورأوا له معرفة ثابتة في النفس بحيث لا 
يتصور رفعه مع وجود الحركة وعدمها » فعلموا أن معرفته أسبق إلى الأذهان من معرفة الحركة : 
فقالوا لا يتصور حركة من لا يتصور زماناً » ويُتصور زمان لا حركة فيه ء فحصل لهم أن الزمان شيء 
توجد فيه الحركات , وهو غير المافة لما تقدم , ولان المتحركين فيه يتفقان في الرزمان ويختلفان في 
المسافتين ‏ أو تختلفان فيه » ويتفقان في المسافة ٠‏ كان يقطعها هذا اليوم وذاك 254 غدأ . 


ورفضوا أن يكون لحركة واحدة هي حركة الفلك ء لانه قد تبين أنه غير الحسركة وغير 
المتحركات ٠‏ وهؤلاء الذين ربطوه بالحركة وحدوه بها . ولم يحدوها به - قالوا من لا يشعر بحركة لا 
يشعر بزمان , والعكس هو الصحيح ء أعني أن ما لا يشعر بزمان لا يشعر بحركة لأن الذي يشعر 
بالحركة يشعر بقبل وبعد فى مافة لا يجتمع القبل والبعد فيها ؛ واستشهاد هؤلاء بأن أهل 
الكهف لم يشعروا بالزمان لأ نهم لم يشعروا بالحركة ؛ استشهاد غير صحيح لان أعل الكهف لم 
يشعروا بالرمان ؛ كما لم يشعروا بغيره فإنهم عدموا الشعور مطلقاء ذإن النائم لا يشعر بشيء لا 
بحركة ولا بزمان » ولو كانوا في كهفهم في يقظة لشعروا بالزمان مع سكونهم » كما يحصل لَنّْ 
يجلس وادعا . بلا حركة » يبقى شاعرا بالزمان289 . 





(283) كذلك ج 2 صن 72 . 
(284) كذلك ج 2 ص 733 . 
(285) كذلك ج 2 ص 74 . 
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وأما بحسب المقرر من الأصول : فقد بحئوا هل هر جوهر أو عرض » ويبين البغدادي معنى 
الجوهر ومعنى العرض ؛ ويعرض لقول خصومه أنه عرض . ورأيه هو أنه جوهر . وأدلته على 
جوهريته ٠‏ بعضها سلبي ‏ ردأ على أدلة العرضيين » وبعضها إيجابي مستقل ؛ وهي : 

1 - قالوا هو عرض - أي خخصومه - لأنه متصرّم متجدد . ورذه أنه ليس في حد الجوهر هذا 
الشرط . بل معنى الجوهر هو الموجود لا فى موضوع . سواء كان قدياً أم حادثة286) . 

2- هو جوهر - لا عرض - لأنه لا يتصور في الأذهان ارتفاعه وعدمه . بل يتصور وجود كل 
شيء وعدم كل شيء معه وبالنسبة إليه . والناس يعرفون الزمان وأنه موجود نبرفة 1 
يشكون فيها ؛ فلا يعرفون موضوعه ء وأنه في شيء » والذين قالوا إنه عرض » جعلوه عرضاً 
لعرض هي الحركة ٠‏ فلا يجوز قوامه دونها . وقد تبين لنا أن الزمان يكون واحداً مع حركات 
عدة لمتحركات عدة فى مسافات عدة . ومنها ما يرفعه » فهل هو عرض فيها كلها بالاشتراك 
أم في واحمد واحد أو في واححد منها دون الكل؟ ويبطل كل ذلك » يبطل الاشتراك فيها 
كلها ء لأنه لو كان كذلك لارتفع هو أو جزؤه بارتفاعها , ولو كان في واحد واحد منها لقد 
كانت أزمان كثيرة معا وذلك محال بفطرة العقول ؛ إذ كيف يكون الزمان مع الزمان» ولو 
كان فى واحد متها دون الكل » فأما هولها بسبب ماهيتها التى تشارك بها كل حركة ؛ ولا 
كن نلاكروإلا لحا كان الها فون سكا الحركاك» رالنا لآنها خركة مخصرصة يعدم ماءاز 
بسبب السرعة أو ال مسافة , وكل ذلك خخارج عن ماهية تلك الحركة ؛ بل هذه عوارض ١‏ 
فيكون الزمان لا لتلك الحركة بل لهذه العوارض . وقد بان أن الزمان ليس عرضاً للجسم 
المتحرك لأنه قد يفرض ساكناً والزمان موجود . وكذلك عن السرعة والبطء والمسافة كما 
تقدم ؛ وعلى العموم الزمان ليس عرضاً للحركة . لأنه موجود مع السكون ومع تقدير رفع 
الحركة ؛ إذ يبقى مع رفع كل الحركات إمكان وجود حركة أو حركات(087 , 

وهذا الجواب نفه صالح للرد على من يقول أن الزمان عرض » هو مقدار الحركة ؛ وليس هو 

الحركة . لأن الزمان يبقى مع ارتفاع كل حركة ء بينما مقدار المسافة لا يتجرد عنها ء لأن مقدار 
المسافة هو المسافة ذراع أو ما شابه . 

(286) كذلك ج 2 ص 75 - 76 . 

(287) كذلك ج 2 ص 76 وهذه الآدلة من قسم الطبيعيات . 
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فإن قيل إنه وإن لم يكن عرضاً يعرض للجواهر في الأعيان فإنه عرض يوجد في الأذهان 
فجواب البغغندادي : إن عروضه في الذهن : أما أن يكون لاشياء في الذهن كالكلية والجزئية 
والجنسية والنوعية للمتصورات الوجودية فما هو إذا ذلك الشيء الذي هو عرض له ؛ وما تعرف 
شيئاً إذا رفعناه في الذهن يرتفع الزمان برفعه . وإن كان يعرض في الاذهان عروضاً أولياً لا لشيءء 
فهو محال ٠‏ فإن الذي يوجد فى الأذهان ما لا وجود له في الاعيان!288) هو الكذب امال . 

3- ويورد في «ما بعد الطبيعة» ما يزيد بعض أجزاء هذه الادلة السابقة وضوحاً مع التأكيد 
على أن الزمان وجودي » وليس تصورا ذهنياً أو اعتبارياً . يقول : فإن قيل أن الزمان» 
والازمنة تصور في الذهن دون الوجود ء قيل إنها لو كانت كذلاك لا قابلها الوخوة بالصدق 
والكذب . بل هي مدة يعرف العارفون ببداهة الاذهان , تقدرها تقديراً نرضياً ردي فلا 
يساوي جزءها كلهاء فلا يقول عاقل إن الساعة مثل اليوم » والمتحرك فى سرعة معلومة 
يك في سوه داوس ياف سا ا مت ان يف مم0 رن بيس الك ماعلل 
العموم فالزمان ومعقوله أقدم في الوجود والمعقول من كل ما يعرف به ومعه . «وكان 
معقول الزمان يقارب معقول الوجود ويقارنه في التصور: وكما أن الوجود تشعر به 
النفس بذاتها ومع ذائها ووجودها قبل كل شيء تشعر به ونلحظه بذهنها . فكذلك الزمان » 
فالزمان مقدار الوجود . أولى من أنى قال أنه مقدار الحركة ؛ لأنه يقدّر السكون . والحركة 
والسكون يشتركان فى الوجود ؛ وكذلك فى الزمان . واعتبار الزمان كمية لا يدل على أنه 
فرضي ذهني لا وجودي . فإن العظيم من الاجام يزيد على الصغير بجسمية لا بكمية ؛ 
والكمية معقول تلك الزيادة بالقياس إلى ذلك النقصان » فالكمية معتبرة في الأذهان 
والذي فى الوجود عظيم لا عظم كما أن الذي فى الوجود معدود لا عدد . وكذ لك الْزّمان 
يقد الوجود لا على أنه عرض قار في الوجود ؛ بل على أنه اعبار ذهني لما هو الأكشر 
وعدا إلى ما هو أقل وتخردا والناس في عرفهم يقولون : وجود دائم وغير دائم ٠‏ كمايقال 
في في الجسم أنه طويل وقصير » وزيادة الزائدة ونقصان الناقص ليا بمقدار مجرد .» بل بجسم 
يزيد وينقص ., وكذلك فى الزمان ‏ بوجود يطول أو يقصر . وإذا قال قائل : أطال الله بقاءك 
- فقد قال أطال الله وجودك ‏ فمن قال بحدوث الزمان فقد قال بحدوث الوجود ؛ وإآلا 
فالزمان لا يكون له وجود مجرد وهوية قائمة بلفسها . وإذا كان الوجود لا يعدم كما لا 
يوجد . فكذلك الزمان . وكل وجود له زمان خالقاً كان أم مخلوقا' . 





(288) كذلك ج 3 ص 37 - 38 . 
(289) كذلك ج 3 ص 37 - 41 . 
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وهنا يؤكد البغدادي على أن الله أيضا له زمان هو مقياس أو مقدار وجوده ء والذين قالوا 
بذلك أعنى بتجريد وجود الخالق عن الزمان هم الذين قالوا أن الزمان مقدار الحركة » والخالق لا 
بتحرك فليس في زمان . وقد أوضحنا أن وجود كل موجود في مدة هي الزمان ولا يتصور وجود لا 
في زمان . والذين جردوا وجود تخالقهم عن الزمان قالوا بأنه موجود في الدهر والسرمد ؛ بل وجوده 
هو الدهر والسرمد ء فغيروا لفظ الزمان وما غيروا معناء299) . 

أما أحكام الزمان عند البغدادي , فهو عنده كم متصل في ماهيته ؛ منفصل في وجوده . ولكنه 
ليس متّصلاً في الوجود بمعنى المنُصل المعروف في الكمّ المتصل » لآن ما انقضى منه قد عدم وما 
يأني فلم يوجد بعد . ولا يكون من المعدوم والموجود شيء واحد في الوجود ء فمن هذا الوجه هر 
ليس بمتصل إذ لا يزال الوجود يفصله فصلاً بعد فصل إلى ماص ومستقبل . وكذلك ليس هر 
بمنفصل بل يتلو بعضه بعضاً على الاتصال الذي لا وقفه فيه » فليس هو من نوعي الكم اللذين 
ذكروهما - بقصد معنى الكم المنفصل والمتصل عند أرسطو وأتباعه - وهو ليس كالحركة ل تقدم . 
ثم يورد المذاهب الغلاثة في الآن - انظر المذاهب - ويرفض المذهب الذري في الآن (أي أن الآن 
جوهر فرد لا ينقسم منه بتكون الزمان) » لأن الزّمان منقمء ولا بتكون منقسم ما لا ينقسمء 
ودخول الرّمان في الوجود دخول ماهر في السيلان ؛ بينما التصور الذري يحيل ذلك . واستمرار 
الزمان على الوجود كاستمرار خيط تجره على حد سيف بالعرض أو رأس ابرة دقيقة بخط به خطا . 
والزمان مع ذلك ليس مكوناً من آنات . ولا يقال إن الأن يوجد ويعدم . بل الآن يوجد بالفرض 
والاعتبار ولا يتعين موجودا في الزمان بالذات وبه يلقى الزمان الوجود كما لقي النيط حد 
السيف . ولكن لقاء!!9) غير قار . 

وأما المذهب الثالث عن الآنء فهو بمعنى الدهر والسرمد » الذي لا حركة أو تغير فيه , وهؤلاء 
استشفوا قول الفريق الثاني قائلين : كيف يقال عن الزمان الذي لا يتصور وجود شيء إلا فيه أنه 
لا وجود له ؛ بل له وجود أسبق وأحق من وجود كل موجود ء وذاته باقية لا تتغير وذلك هو الدهر . 
وإنما تبدله وتغيره بالنسبة إلى المتبدلات المتغيرات ؛ ولولا تبدل أحوال الموجودات عليه وبالنسبة 
إليه قد كان يكون دواماً وسرمداً واحداً . فان قيل أن الناس يشعرون بالزمان وتصرمه إلى ماض 
وحاضر ومستقبل بمجرده وفي أنفسهم ؛ وليس من جهة الحركات والمتحركات » فطبيعة الزمان هي 
هذا التصرم , أجاب أصحاب هذا الفريق إفا شعرتم بتغير في أحوالكم وإن لم تشعروا بتغير في 





(290) كذلك ج 2 صن 78 - 79 . 


(201) كذلك ح 2 ص 80-78 . 


2 ملذهب أنفلاطون واتباعه 





أشياء أخرى . وكان وجودكم هو المجتاز على الزمان والدهر لا وجوده عليكم ؛ ويقول البغدادي » إن 
الجميع متفقون على أن ما ليس بتغير أو بتبدل فهو لا يدخل في الزمان ونسبتها إليه نسبة الازلية 
والسرمدية . ريقول وهذه تسمية والاختلاف مع ذلك ياق إلى فريقين : من قال أن الدهر واحد 
لا يختلف في ذاته وإنما يتغير بالنسبة إلى المتغيرات . ومن قال أنه في ذاته متغير متصرم » وبنسبته 
إلى المتغيرات يسمى زماناً ٠‏ وإلى الأزليات يسمى سرمدا ودهراً . وواضح أن رأي البغدادي هو 
الاخير » لأنه وجودي عنده . يصاحب كل موجود ء ولان ماهيته أنه متصرم بالمعنى الذي شرح عن 
نوع اتصاله وانفصاله . 

ولابد أن نقف عند هذا امد , ولكن مع إشارة إلى أن البغدادي يعالج مسائل أخرى في 
الزمان ء مثل اللانهاية والنهاية ٠‏ ويذعب إلى أن الزمان قدي . لا بداية له » .يورد أدلة لذلك كما 
يرد على أدلة من يقول ببداية له . وكذلك يذهب فى اقتصاصه لمذاهب المتكلمين ومن يقول 
بداية وحدوث العالم : ومن يقول بقدمه في الزمان , أقول يذهب إلى قدم العالم 292 بالزمان » 
وحدوثه بالذات فقط . ودليله على قدم الزمان . هو نفس دليل أرسطوء عن استحالة تصور بداية 
للزمان . إذ قيل أن البداية زمان . بالإضافة إلى أدلته السابقة عن اعتباره كالوجود في التصور, مع 
ملاحظة أنه لا يربطه 292 بالحركة قدمأ أو حدوثاً . 


(ج) فخخر الدين الرازي : 

نا قد ذكرنا نقله للمذاهب .ء وأبنًا أنه يفضّل فى كتاب «المباحث» رأي أرسطو بأن الزمان هو 
مقدار الحركة . ويرد على المذاهب الأ خرى القائلة بأنه جوهر أو أنه حركة الفلك » أو أنه الفلك . 
وهو من الملبتين للزّمان ؛ ويقدم أدلة من ينكر وجود الزمان مع رد ابن سينا عليها وموقفه هو لصالح 
وججمود الزمان » كما يورد أدلة لإثبات وجود الزمان . حجتين مع الشكوك عليهما ورد الرد على 
الشكوك » وهما حجة المقدار » وحجة الاب والابن . وليس بامكاننا في هذا البحث أن نتناول عذه 
الآأدلة لاتساع الموضوع بأكثر ما تحتمله هذه الصفحات . كما رأينا أن موقفه من الأن في كتاب 
«المباحث؟ لا يخرج عن تصور أرسطو للأن . فليراجع في عرضنا للمذاهب فيما تقدم . 

وكنا في عرضنا لمذهب أفلاطون , رقم (8) أشرنا إلى قول الرازي عن الزمان بنقل الشيرازي » 
وتفصيل ذلك ما يلى : يقول الشبرازي وصاحب للمباحث المشرقية» تحير في أمر الزمان وتشبث في 





(292) كذلك ج 2 ص 8 نما بعد ص 88 فما بعد وج 3 ص 28 فما بعد وص !4 فما بعد . 
(293) كذلك ج 2 من 82ج 3 ص 48 . 
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شرحه «لعيون الحكمة» للشيخ الرئيس بذيل أفلاطون فقال في المباحث294 المشرقية بعد ذكر 
المذاهب وما يرد عليها من شكوك : وأعلم أني الأن ما وصلت إلى حقيقة حقيقة الحق في الزمان » فليكن 
طمعك من هذا الكتاب استقصاء القول فيما يمكن أن يقال من كل جانب ؛ وأما تكلف الأجوبة 
تعصبا لَمَوم دون قوم فذلك ما لا أفعله في كثير من المذاهب وخخصوصاً في هذه المساألة » وقال في 
شرح 2951) «عيون الحكمة» بعد تقرير الآراء وإيراد الشكوك : أن الناصرين لمذهب أرسطو طاليس في 
أن الزمان مقدار الحركة لا يمكنهم التوغل في شيء من مضايق المباحث المتعلقة بالزمان إلا 
بالرجوع إلى مذهب أفلاطون ١‏ والأقرب عندي في الززمان هو مذهبه » وهو أنه توتجوه عام بنفسه 
مستقل بذاته . ثم ذكر الاعتبارات الثلاثة المذكورة التي بها يسمى سرمداً ودهراً وزماناً . ثم قال : 
وأما مذهب أفلاطون فهو إلى المعالم البرهانية الحقيقية أقرب وعن ظلمات الشبهات أبعد ومع ذلك 
فالعلم التام ليس إلا من عند الله . وقال أيضاً مورداً على مذهب أرسطو طاليس : أن بداهة العقل 
حاكمة بأن إله العالم كان موجوداً قبل حدون هذا الحادث اليومي ؛ وأنه الأن موجود معه ؛ وأنه 
سيبقى بعده فلو كان تعاقب القبلية والمعية والبعدية يوجب وقوع التغير في ذات ذلك الشيء 
الحكوم عليه بهذه الأحوال! !*4‏ لزم التغير في ذات الواجب الوجود ؛ وذلك لا يقوله عاقل ؛ فلئن 
قلتم لولا وقوع النغير ني هذا الحادك لامتنع وصف الله تعالى بالقبلية والمعية والبعدية فتنقول : قد 
جوزتم أن يكون الشيء محكوماً عليه بالقبلية والمعية بسبب وقوع التقّير فى شيء آخر» فلم لا يجوز 
أن يكون الزمان كذلك؟ وهذا قول الإمام أفلاطون فإنه يقول : المدة أن لم يقع فيها شيء من 
حصل فيه الحركات والتغيرات فحينئظ يحصل لها قبليات قبل بعديات وبعديات بعد قبليات , لا 
لأجل وقوع التغّير في ذات المدة » بل لجل وقرع التمّير في هذه الأشياء»!897 . 

وأما ما ينقله صاحب كشاف اصطلاحات الفنون . والذي يعتمده محمد عبد الهادي أبو ريدة 
في أن الرازي برى الزمان على معنيين : «أمر موجود خارج الذهن يطابن الحركة في كونها بين مبدأ 





)2204 الرازي ٠‏ المباحث المشرقية »السابق ج اص 647 »وهو يذكره ليس بعد المزاهب عبل في أخر مذهب 
المنكرين للزمان والنص طبق الاصل . 
(295) لم أستطع الحصول على الشرح ء أما كتاب ابن سينا نفسه فمئوفر ٠»‏ طبيعيانه ضمن تسع رسائل في 


الحكمة . القطنطينية 1298 ء الرسالة الأولى وأقسامها الاخرى طبعت باسم : #عيون الحكمة» نشر بلوي ١‏ 
القاهرة 1954 . 


(296) يفصد الزمان والدهر . 
(297) شيرازي - السابق . ص 146-145 . 
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ونهاية » وثانيهما أمر متوهم لا وجود له في المخارج . والموجود في الخارج هو الآن ء الذي يفعل 
بسيلانه وجريانه أمرا بمتدا وهميا هو مقدار الحركة:(298) . نالكلام هنا عن معنى الأنء كما هو 
واضح في «المباحث؛ ء وكما أشرنا سابقا عند نقل المذاهب بحسب الرازي . وكلام الرازي هنا جاء 
على نمط مذهب أرسطو عن الزمان والآن ؛ كما سنوضح في مذهب الأخير. 

ويذهب محمد صالح الزركان إلى أن الرازي لم يتخذ موقفاً معيناً في «المباحث المشرقية؛ » وإن 
كان أرسطياً فى مشكلة الزمان في بعض المواضع منه 299 . ويرى أن الرازي تحول من المذهب 
الارسطي إلى المذهب الأفلاطوني مار في فترة ترد , فبعد المباحث . ده في «الملخخص» يقول أن 
الأقرب عنده «أنه لا معنى للزمان إلا حصول بعض الحوادث مع بعض أو قبله أو بعده» ومثله في 
«تفسيره» حيث أوضح أنه «عبارة عن المدة التي تحصل بسببها القبلية2090 والبعدية» . ثم عدل 
العدول النهائي عن مذهب أرسطو إلى أفلاطون في «شرح عيون الحكمة» ؛ ويورد الزركان النص 
السابق الذي أوردناء عن الشيرازي!!09 ؛ وكذلك اتضح هذا العدول في آخر كتبه «المطالب 
العالية) ويوود المؤلك :تن الرازي + وهولا يزيدتعنا ببيق نقله من النترازئ وشرج عبون المكمد» 
ولكن الرازي يجيب على شك وهو : كيف يكون الزمان جوهراً قائماً بنفسه مع أنه شيء متتال 
متجدد؟ فيجيبهم : لا نسلم بأنه متجدد ء بل هو ثابت . والتغير لا يقع فيه بل في نسبته إلى 
الحوادث المتعاقبة بمقارنتها له . كما أن الله مقارن لجميع الحوادث والمتغيرات وذاته غير متغيرة , 
ويرى الكائب أن الرازي بعد هذا القول لم يستطع أن يقدم جواباً عن ما بقي من فرق بين الله وبين 
الزمان طالما هو جوهر باق لا يلحقه(302) التغير. 

وإذا كان الرازي يشبت الزمان في المباحث مع إظهار حيرته وتوقفه في حقيقة الزمان » فإنه في 
«المملخص» سياقاً مع فهمه للزمان - وهو فهم كلامي - يصرح بأن الزمان لا وجود له في الخارج » 
بينما يقر بوجوده وجوهريته في «عيون الحكمة» و «المطالب العالية»؛ . 





(298) دائرة المعارف الإسلامية , مادة زمان , تعليق ابن ريدة . ص 399 فما بعد . 

(299) محمد صائح الزركان : فخر الدين الرازي وآرؤه الكلامية والفلسفية . دار الفكر . القاهرة 1963 صن 455 . 
(300) كذلك ص 455 . 

(301) حذف الشيرازي قول الرازي «وأما مذهب أرسطو طاليس» بأن الزمان مقدار الحركة ققد عرفث بالدلائل 
القاهرة فاده . وأما مذهب أفلاطون . . . كما فى نص الشيرازي . الزركان ص 456 . 

(302 الزركان ص 457-456 . 
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وفي موضوع الأن وصلمه بالزمان ينحو ملحنى أرسطياً في «المماحث» كمايق بياته ؛ ولكنه 
في مواقفه الكلامية ٠‏ التي يقول فيها بالجوهر الفرد » يعتبر الزمان منقسماً انقاماً فعلياً إلى أجزاء 
لا تتجرأ أو آنات موجودة بالفعل . ويرى الزركان : أنه حتى في الا عمم أهذه بمذهب 
أرسطو في أن الزّمان متصل » وأن الآن ليس جزءا من الزمان , يورد شكا يفهم مئه القول بالجوهر 
الفرد ولكن الكاتب لا يكمل النص الذي يستدل به على خروج الرازي عن مذهب أرسطو وقوله 
بالجرء الذي لا ينتجزأ حتى فى مرحلة!303) كتاب «المباحث؛ ؛ لأن باني النص ١في‏ المباحث؟ يبين 
أن الرازي إنما يورد هذا الشك على من يرى أنه في الشيء الأحدي الذات يجوز الحصول (الانتقال 
من القوة إلى العقل) على التدريج » فأورد الرازي هذا الشك ثم ختم النص بقوله «فالحاصل أن 
الشيء الاحدي الذات يمتنع أن يكون له حصول إلا دفعة - وهذا هو البديل عن افتراض التدريج ؛ 
لل قل سر - نعم الشيء ء الذي له أجزاء كثيرة أمكن أن يقال أن حصوله على 
التدريج . على معنى أن كل واحد من تلك الأفراد الحقيقية إنما يحصل في حين بعد حين حصول 
الأخرء وأما على التحقيق ٠‏ فكل ما حدك!004) ققد حدث بتمامه دفعة» . 

وهناك مبحث يلح عليه الرازي هو قدم أو حدوث الزمان . وهذا جزء من مشكلة حدوث أو قدم 
العالم وإيراده هنا مستحيل ٠‏ لأنه يستغرق أجزاء كبيرة في معظم كتبه . وكنا وعدنا في كتابنا 
«تحوار» أن تكمله بايراد مباحث من يتلو الغزالي في الوجود والقدم والحدوث وعسانا تفعل : 





(303) الزركات ص 459 وانظر عن ١الملخص»‏ ص )46 . 
(304) الماحث جا ص 550-549 , 
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مذهب أرسطو: 

مذهيبه في الزمان واضح » وهو يخخصص له المقالة الرابعة من «السمام الطبيعي؟ ٠‏ القصول من 
(14-11) فيبداً بدرامة نقدية للزمان » وأدلة منكرية - كما بينا ني عرض المذاهب بحسبه - ثم 
يعرف الزمان وما يتبعه من معنى الوجود في الزمان ؛ ومعنى الآن والوجود في الآن ؛ وحول 
مشكلات تتعلق بالزمان 2 مثل أنه واحد 2 وأنه كديم 3 والاستدلال بهد. على قدم العالم والحركة 
والمتحرك . ولا ند معه الصعوبات التى نجدها مع أفلاطرن(305) : 

بورد أرسطو أولاً شكوك نفاة الزمان وهى : الزمان منه ماض وليس بموجود : ومنه 


مكتيل اش يوجوداء فالتركت نوما غير مرجود كان لاص كمتعص وول و كان شريه هن 
الزمان حاضرا لكان هو الآن , والآن ليس بجزء من الزمان لأنه لو كان جزءا منه لقدّره » كما تقدر 
المسافة بالذراع , ولا يمكن أن يقدره لآن الآن لا بعد له والزمان له بعد , ولعل الآن ليس بموجود » 
والدليل على عدم وجود الآن الذي يظهر أنه الفاصلة بين الماضي وبين المستقبل إن هذا الآن هل 
هو واحد بعينه ثابت أبداً أم هو واحد بعد آخره فعلى الأول لكان ما وجد منذ ألف سنة , وما 
وجد اليوم من حيث هما في آن واحد بعينه , معأ , وليس أحدهما متقدماً لصاحبه ولا متأخراً 
عنه ؛ وأن على الثاني أي أن بعد أخر» فالكلام في أول أن منه هل هو باق أم فاسد , ويستحيل أن 





(305) سنعرضص ذلك مفصلاً ‏ والقارئ أن يراجع أيضاً حول قدم الزمان والعالم عنده : 
نط قصة ,قعل زمم نم1131 ,جموع لخ ,دأل3ن5 ذأ ممأاهعى 10 كارع ساوعة تماقا ع1 :دموتام/طا 
7 .م.٠١١1‏ .اول 1943 علوملا بسع لز .8 .1 له اذ بإجودجء 7 أصمة 5320365 ,كممتمط 1 
ويقول ماجد فخزي : أن الاكوبني يرى أن أرسطو برهن على قدم العالم عكس ما يدعيه موسى بن ميمون من أنه 
لم يبرهنها. بل حججه جدلية . انظر التفاصيل مع المصادر كاملة : 
.م .1953 ولهنياما 66 .ومعكسهم تاءا .للوب عطا اه والمعاء عط 1ه لإلممملامةق ع5]" تأرطلوط .ك3 
1435 
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يكون باقياً لآن بقاءه سيكون في زمان غيره , لاحق له ونحن قلنا أنه واحد بعد أخرء وكذلك 
يستحيل أن يفسد » لأن فساده لا يمكن أن يكون في وقحه لأنه في ذلك الوقت قد كان موجوداً » 
ولا أن يكون فاده في الآن اللاحق , لأن الآن لا يتلو الآن كما أن النقطة لا تتلو النقطة . ٠‏ وإن كان 
لم يفد في الآن الذي يتلوه» فلابد أن يفسد في آنات بينهما , ولا يمكن أن يفسد في أول أن من 
هذه الآنات الفاصلة بينهما لنفس السبب » فيكون بينهما آنات لا نهائية ويكون موجودا فيها 
ومعها وهذا محال فإذا بطل أن يوجد الزمان في الماضي لانه ذهب ؛ أو المستقبل الذي لم يوجد 
بعد . أو فى الحخاضر لاستصالة وجود الأن فالزمان لا وجود له301 . 


ثم يتلو ذلك في التعرف على ماهية ما هو ؛ وما طبيعته . ولا يقدم أدلة على وجود الزمان ء لان 
بين بذائه بشهادة الحس - كما يقول شارحاه يحيى بن عدي وأبو علي/007 الحسن بن السمح - 
كما أنه لا يرد على شكوك النفاة السابقة . وينتقل أرسطو مباشرة إلى ذكر المذاهب فيه - وقد 
سبق إيرادها فيما تقدم عند ذكر المذاهب القدبمة بحسب أرسطو رقم (تاسعاً) - وهي ثلاثة : الزمان 
هو الكرة نفسها.ء أو أنه دوره قلك الكل ؛ أو أنه الحركة باطلاق »؛ ودليل القائلين أنه كرة الكل ؛ 
فالزمان هو كرة الكل » ولا يرد أرسطو على هذا بل يقول : إن هذا القول أسخف«(308) من أن يحتاج 
إلى البحث في استحالته ٠‏ ولكن شراح أرسطو يوضحون المسألة كما يلى : «أما القول بأن الزمان هو 
الكرة نفسها فظاهر الفاد . لآن الزمان منه مستقبل ومئه ماضى . والكرة ليست كذلك . فالكرة 
ليست زمانا , والزمان قوامه بأجزائه . وليس قوام الكرة جاء من قبل أجزائها , لآن الكرة موجودة 
بجملتها . وجزء الزمان زمان ؛ وليس جزء الكرة كرة » فأما القول بأن الاشياء فى زمان وأن الاشياء 
في الكرة , فالكرة زمان - فا محمول في المقدمتين واحد بالإيجاب ؛ وليست تحصل نتيجة من 
موجبتين في الشكل الثاني . وأيضاً فإن الأشياء ة في الكرة على أنها في مكان . وهي في الزمان ؛ 
لا على هذا الحد . والوسط في المقدمتين - لينس هو على حالة واحدة309) عند الطرفين» . وسنجد 
هذه الردود ٠‏ عند من تلا أرسطو, كما ردوا على فرض أن الزمان هو كرة الكل . 





(306) استعنا في هذا للفهم بكلام أرسطو وشراحه معا .ج 1 .م .ع . تعليم 19 فصل 217:10 ب »ء ص -410 
04 . 


(307) تعليقهما ص 416 ج1 . 
(308) الطبيعة . ج1 تعليم عشرين . فصل 1١‏ 218 ب ص 411 - 413 . 
(309) يحيى وأبو علي . تعليق صص 416 ج 1 : 
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وأما أن الزمان هو حركة الكل فردَ أرسطو : «أن جزء الدورة أيضاً زمان ما وليس جزء الدورة 
دورة . . . وأيضاً لو كانت السموات أكثر من سماء واحدة لكان الزمان سيكون على مثال واحد 
حركة أيها اتفق وكان310) تكون أزمان كثيرة معأ» مع أن أرسطو أبان فيما تفدم أن أزماناً كثيرة لا 
تكرن معأ مثل يوم ويوم » بل يكون يوم بعد يوم لا معاً. إلا إذا كان أحدها أعم مثل أن السنة 
تشمل الشهرء وهوا!!0 معها أو فيها . 

وأما أن الزمان ليس هو حركة على الإطلاق , فلأن الحركة تخص المتحرك والمكان الذي فيه 
المنحرّك » والزمان يخص الكل وأيضاً » فإن الزمان لا يخنص الحركة والمتحرك + بل والساكن أيضاً 
(بكل مكان وعند كل شيء) كما أن التغيّر والرعة والبطء يحددان بالزمان » فالسريع هو ما كان 
حركة كثيرة في زمن فُصير ء والبطيء هو ما كان حركة يسبرة في زمن طويل ٠‏ ولو كانت الحركة 
هي الزمان . لأمكن أن يحدد الرمان بالزمان » كما أمكن تحديد الحركة!312) بالزمان » وهو مالا 
يجوز . ثم إذا انتهى من الرد على المذاهب » يبين رأيه1ل31) هو . وابتدأ يقول أن الزمان لا يفهم 
بدون تغير وحركة » وذلك أنا متى لم نتغير ء أو تغيرنا ونحن لا نشعرء لم نظن أنه كان زمان 
كحال أهل الكهف لا يشعرون إذا انتبهوا من نومهم بمضي الزمان عليهم وهم نيام ؛ فيضيفون الآن 
المتقدم لنومهم إلى الآن التالى له ويجعلونهما واحداً ٠‏ ويرفعون ما بينهما لأنهم لم يشعروا به » 
وكما أنه لولم يكن الآن مختلفاً . بل كان واحداً لم يكن زمان» كذلك إن كان مختلفاً » ثم لم 
نشعر به لم يظن أن ما بين الاثنين زمان ‏ وهذا ما يحصل عندما لا ننتبه لتغير فيئا نتوهم أنه ليس 
زمان » والعكس صحيح . فأحياناً نستدل على تذيرنا منى ظئنا أن زماناً قد حددث . وأحياناً نستدل 
على حدوث الزمان ؛ إذا حدث في أنفسنا ضرب من الحركة . والنتيجة » إذا صح أن الزمان 
ليس حركة ؛ فإنه شيء ما للحركة!3!4) غير ارج عنها . 

ثم يبين أرسطو بعد ذلك كيف يكون الزمان نابعاً للحركة » فيقول أن المنحرّك من شيء إلى 
شيء حركته ء وهذا الذي بين الشيثين عظم أو مقدار متصل .ء أجِراؤه ثابتة » ولذلك له وضع 





(310) كنلك 218 ب . 

(311) الطبيعة : 217 ب . ص 406 ج1 . 

(312) الطبيعة : ج1 .218 ب صن 4]3-412. 
(313) الطبيعة : فصل 11 ,218 ص 411 فما بعد . 
(314) كنلك مى 415 , 1219. 
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ثابث . ولما كان المقدار متصلاً صارت الحركة عليه متصلة . ويظهر اتصال الحركة في الحركة 
المكانية أكثر من سائر الحركات . فالاتصال هو أولاً للمقدار , وهو للحوكة من قبل المقدار . واللتصل 
أو المقدار فيه متقدم ومتأخر وأول وثان ؛ فواجب ذلك أيضاً في الحركة على قياس المقدار وكذلك 
يكون للزمان متقدم ومتأخر » لأنه يتبع الحركة والمقدار . ولكن معنى الزمان لا يتوهم من الحركة إلا 
عندما نتوهم فيها المتقدم والمتأخر لانا نقول عندئذ أن ما بين المتقدم والمتأخر من الحركة زمان . 
ولذلك متى كنا نحس الشيء كأنه في الآن واحد » ولم نشعر في الحركة بالمتقدم والمتأخرء أو كنا 
نحسه كواحد بعينه إلا أنه لشيء ما متقدم ومتأخرء لم نظن أنه حدث زمان أصلاً إذ ليس ثمة 
حركة بين اثنين بالفعل ؛ ومتى أحسسنا بالمنقدم والتأخر فحبتعة نقول أن ثمة زماناً . 


«فالزمان هو عدد الحركة من قبل المتقدم والمتأخر» فليس الزّمان إذن حركة ٠‏ بل هو عدد لها 
لا معنى العدد الذي به يُمَدَ ء بل معنى العدد الذي يُعَدَ والمعدود » فالزمان عدد للحركة بمعنى 
الشيء المعدود منها والذي هو قابل للعد منها ولم يعد بعد015 ويضع أرسطو كما يوضح يحيى بن 
عدي ان الآن يحدّ الزمان وضعاً . لانه في الواقع لا يجوز عنده «أن يتركب الزمان من آنات لأنه 
غير ممكن أن يتتالى آنان , لأن المتتالين هما ما لا يكون بينهما شيء ليس من جنسهماء وإنما نحد 
الزْمان ب«الآن» على أنه فيما بين الآنين . لا على أنهما أنان » لكن إلى أنهما زمان ؛ وكذلك قال 
أرسطو : ولنضع ذلك وضعاً , أعني أن الزمان يكرن بين الآنين . فإنه يبين في المقالات الاخر أنه لا 
يجوز أن يتركب عظم ما لا ينقسم» . وهذا هو معنى قول أرسطو في نهاية الموضوع المذكور «فأما 
الزمان معاً كله فواحد بعينه ؛ ودلك أن الآن واحد بعيئه متى كان . إلا أن وجودء يخنتلف , والآن 
مقدار الزمان من جهة أنه يحدء!316) بالمتقدم والمتأخر» . 


ثم بين أرسطو بعد ذلك أن «الآن» من جهة واحد بعينه ؛ ومن جهة أتخرى أنه ليس واحداً 
بعينة , وذلك أن من جهة أنه في آخر بعد آخر 7 ؤإنه مختلف ويفسر يحيى ذلك فيقول هر 
مختلف بأن يكون قبل أو بعد » وإلا فهو في المواضع كلها واحد أي هو في واحدا012 . وبفهم 
أرسطو الزمان على معنيين , الآن الذي هو يفصل المقدار المتصل أي الزمان المتصل ء والآن 





(315) الطبيعة : تعليم 21 ؛ فصل 11 .2191219 ب صن 418 فما بعد . 
(316) الطبيعة 219 ب 10 - 13 ص 420 . 

(317) كذلك: 219 ب12.8ءص 421. 

(318) كذلك ص 427 وفارن بيدوي ص 6١‏ فما بعد . 
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الواصل . أو السيال . وعلى حد تعبير الرازي فخر الدين في «مباحثه» الآن إما أن يفرض على 
أن حصوله فرع على حصول الزمان , وإما أن يفرض على أن حصول الزمان فرع على 
حصوله . والآن على المعنى الأول هو الذي إذا وجد الزمان ثم فُرض فيه حدّ وفصل » فإنه يكون 
ذلك الحد طرفاً للزمان وهو الآن . وهذا النرع من الآن ليس وجوده في الزمان -الذي هو كم 
متصل- وجودا بالفعل بل بالقوة والفرض » وبيان ذلك «أن الزْمان مقدار متصل وكل مقدار متصل 
فإنه يكون قابلاً للتقسيمات غير المتناهية على ما ستعرف ٠‏ وتلك التقسيمات لا تكون موجودة 
بالفعل . بل هي إنما تحصل عند أحد أسباب ثلاثة : «الاول القطع والثاني اعتلاف الفرض - 
والثالث التوهم (فنقول) إنه يمتنع حصول القطع في الزمان لما عرفت أنه يستحيل أن يكون للزّمان 
بداية ونهاية وانقطاع » فإذا يستحيل أن يكون له - أي للقطع - حصول بالفعل ٠‏ بل حصوله إنا 
يمكن على أحد الوجهين الآخرين !019 . وذلك إما بموافقة الحركة حدا مشتركاً غير منقسم كمبدأ 
طلوع أو غروب » وإما بحسب فرض الفارض ء ثم ليس شيئاً من ذلك احداث فصل في ذات 
الززمان نفسه . بل حصول الفصل فى الزمان بسبب هذه الأمور كحصول الانقام في الجسم . إما 
بسبب اختلاف الاعراض النسبية مثل اختلاف موازيين أو ماسين ؛ وإما بسبب الفرض والتوهم 
9 أما الآن الذي يتفرع على حصوله حصول الزمان ؛ فهو أن المسافة والحركة والزمان أمور 
متطابقة , والآمر الموجود في الخارج منها هو الكون في الوسط ء وهذه تفعل بسيلانها الحركة بمعنى 
القطع . وأما المسافة فإن النقطة تفعلها بسيلانها , وكذلك الزمان يفعله الأن بسيلانه . والآن هناء 
واصل لا فاصل . وهذا الآن الفاعل للزمان بسيلانه :غير الآن الذي يفرض فى الزمان بعد حصوله 
الاخير!22 , والآن الواصل يتجدد امتحم ايها لاستمرار الحركة , فالزمان ماهيته قائمة فى 
«الآن» وهو متصل بواسطة الآن الذي يصل الماضي بالمستقبل ومقم بحسب الأن بالقوة وَتهَانة 
جزء ؛ فالآن على الاعتبارين ليس جرّءأ من الزمان . كما أن النقطة ليست جزء الخط , لان أصغر 
الخط خط لا نقطة ؛ وأصغر'322) الزمان زمان لا أن » لان الآن غير منقسم ء وقد قلنا إن الزمان 
متصل »ء فهو قابل للقمة (5111515616) ولكن الآن بمعنييه . الذي هو نقطة الاتصال . وتقطة 
الفصل بين الماضي والمستقبل يبدو غير منقسم . ولو أن له بعداً وامتداداً لكان يضم أجزاء بعضها 





(319) في الأصل : العرضين . وبقبة الكلام تدل على تصويينا . 
(320) المباحث ج اا صص671-670. 

(321) المباحث ج ١‏ صن 670 . 

(322) يوسف كرم ؛ يونانية »ص 144 . 
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ماض وبعضها مستقبل » فلم يكن حاضراً » ولا أي جزء منه . وهنا مع أن الآن جزء من الزمان فإنه 
يختلف عن بقية الزمان بأنه غير منقسم . ومع أنه يفصل الماضي عنا لمستقبل » فإنه ينسب 
لكليهما وإلا لما كان الزمان متصلاً . فالآن نهاية وبداية للزْمان » وليس لنفس الزمان!323) , فهو 
نهاية الزمن الماضي ء وبداية للزمن المستقبل!02 , 

ويلقي الرازي أضواء أخرى على هذه المشكلة من وجهة نظر أرسطية ففي فصل : كيف يعد 
الآن الزمان يقول : «قد عرفت أن الزمان متصل واحد ؛ والمتصل لا بمكن تعديده إلا بعد أن يتجزأ ؛ 
والتجزئة إغا تحصل بأحداث فصول في ذلك المتصل ٠‏ فإن الفصول إذا حدثت في المتصل صار 
المتصل منقسماً إلى أقسام ويمكن تعديده بشيء من أجزائه كالخط الواحد إذا أريد تعديده فلا بد 
وأن يُفرض فيه نقط حتى يصير الخنط بسبب ذلك منقسماً إلى أجزاء . فحينئف يعد كل ذلك الخط 
بأحد تلك الأجزاء » فالنقطة تكون عادّة للخط ء لأنه لولا حصول فتصور مثله فى الزمان» فإن 
الزمان إذا فرض فيه أنه ينقسم إلى جزئين : أحدهما متقدم والآخر للزمان كتعديد أجزاء الخط 
لذلك الخط . (واعلم) أن الآن فاصل للزمان باعتبار» وول 4 له باعتبار آخر . أما كونه فاصلاً فلأنه 
يفصل الماضي عن المستقبل ؛ وأما كونه واصلاً فلأنه حد مشر ك بين الماضي والمستقبل ؛ ولاجله 
يكون الماضي متصلاً بالمستقبل . (ويجب) أن يعلم أنه من حيث أنه فاصل يكون واحداً بالذات » 
وائنين من حيث الاعتبار . لأنه إذا أخذ من حيث هو يقسم الزمان إلى الماضي والمستقبل كان 
نهاية للماضي وبداية للمستقبل ١‏ ومفهوم كونه نهاية مغاير لمفهوم كونه بداية . فقد حصلت 
الائنينية في الاعتبار» » وإن كان هو في ذاته واحداً , وأما أن 0 من حيث أنه واصل فإنه يكون 
واحداً بالذات وواخذا بالاعتبارء لأنه باعتبار أنه واحد يكون مشتركا بين الحزئين :(025 , 


يه بمعنى الفصل . ولا إن 
اعتبرناه بمعنى العاد ء أو واسطة العدّء 'لأنه في الحالين غير منقسم » ولا يتكون منقسم مما لا 
ينقسم ء أو ماله بعد ما ليس له بعد وإن كان الآن ؛ باعتباره في مجرى الحركة المتصلة أي 
كمعدود في الحركة , يمكن اعتباره زماناً » ولكنه في هذه الحالة ليس آنا لا ينقسم ؛ وهو المعنى 
الحقيقي للآن عند أرسطوء ٠‏ بل جزءا ممتداً من الزمان يربط ما قبله وما بعده ؛ وليس ها هنا قطع أو 





(323) ولغنون ء الابق ١ج‏ 2 ١‏ ص 227 . 
(0324 7 .م .اك .م0 - كد10 01621 وقارن ببدوي ٠‏ ص 63-62 . 
(325) المباحث ج1 ص 676-675 وانظر حول نصوص أرسطو 9 ب -22081220 ص 439-428 , 
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فصل » بل تثبت على مجرى الحركة ١‏ يفعل التجزئة فيهاء ليساعد الذهن على فهم تتابع الحركة 
والقبل والبعد فيها وفي الزمان المتساوق معها!726) ولذلك فليس ثمة مشكلة هنا ء بالمعنى التالي : 
إذا كان الآن غير منقسم ء وغير تمتد » ولا يمكن أن تكون فيه حركة . أو سكون ء لأنه إذا فرضنا فيه 
حركة بسرعة معينة ؛ تقطعه في زمن معين , فإن زدنا في السرعة » قطعته في أقل من ذلك الزمن , 
وهذا معناه تقسيم الآن . وإذا كان يمكن فيه أن يسكن وأن بتحرك متحرك أو ساكن » »وهو حد بين 
أنين ؛ «فإن الشيء الواحد المتحرك من الآن سيكون متحركاً وساكناً معأ متحركاً بوصفه في نهاية 
أحد الزمانين وساكناً بوصفه عند بداية الأخرء وهذا خلق واضح:(327) »أقول إذا كان الآن غير 
المنقسم , هذا حاله ؛ وكان الزمان مركباً من آنات . والآنات كل منها لا يقبل أن يوجد فيه حركة » 
نحي بعاد أن زيم الشركة في الزمانه اترل+ »ليس هنا مشكلة من هذا النرع ‏ لآن الآن ء 

غير المنتقسم ٠‏ بل والآن حتى بمعنى التتابع الحقيقي لآنات ليس جزءا من الزمان عند أرسطوء 
لآن الزمان . كم متصل واحد ؛ مثل الحركة تماماً ‏ وهذا هو فهم من سبق وذكرناهم من قدماء 
ومحدثين . ولكن بدوي يشير مشكلات ويسئنتج استنتاجات عليها ؛ لا أتفق معه فيها . ويبدو 
متردداً فيها ؛ ثم ينسب هذا الموقف لأرسطو نفسه . فهو بعد أن يثير المشكلة أعلاه » ينتهي إلى 
تقرير ما قررناه : وهو أن الآن عند أرسطو دلا يوجد في الزمان بمثابة جزء منه . بل يوجد 
خارجه 3306) . ويقول بدوي : وخارجه . قد تفهم بمعنى الدهر والسرمد عند أفلاطون ؛ والآن هنا 
ينتسب إلى وجود أبدي أزلي , ونكون في جر أفلاطوني حالص .ء وأما تفهم «خارجه؛ بمعنى أن 
الأن ؛ بوصفه وسيلة العلد ‏ يوجد خارج الزمان : أعني ني النفس العادة » فالآن تصور ذهني وهمي 
مجرد ؛ ويكون وجود الزمان تبعاً لهذا التفير متوقفاً على وجود النفس » وهذا حل مثالي - من 
المذهب المثالي لا الامثل - للمسألة!329) . ويقول بدوي . إن أرسطو يصرح . بأن الزمان متوقف على 
من يعد وهو النفس , ولكن أرسطو يتخلص من الوقوع في هذا الشك بأن الحركة . يمكن أن تكون 
دون النفس ء ودون العاد ؛ والمتقدم والمتأخر في الحركة ومن حيث أنه قابل لأن يعد ؛ يكوّن 
الزمان .؛ ومعنى هذا عند بدوي أن أرسطو على عكس محاولة بعض الؤرخين تقريبه من المثاليين 
المحدثين مثل كنت . لا يرى ذاتيه الزمان؛ بحيث يقبل بأن الزمان لا وجود له إلا بالنفس 
وبالتالي ٠‏ في النفس(030 . 


(326) هذا ما يفهم من النصوص 2200 2101 ص 431 وشروحها . 
(347) بدوي ؛ السابق ء» ص 64 . 

(328) كذلك ص 67. 

(329) كنلك ص 67 . وما بين شارحتين مني . 

(330) بدوي ص 68 . 
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وكل هذه الاستنتاجات سليمة وموذقة » على أن نفهم أن الآن الذي هو خارج الزمان ‏ ليس أن 
أفلاطون ولا تعلق لنا به . مع زهان أرسطو الطبيعي , ولكن بدوي ما يلبث أن يتجه اتجاهاً مشككاً 
ينتهى به إلى أن فكرة «الآن» بقيت غامضة كل الغموض «وفكر أرسطو عنها متردد بين أن يجعل 
الوجود الحقيقي للزمان في الآن ‏ وبين أن يدع الآن خارج الزمان , ولكنه إلى الوضع الأول أقرب؛ 
ويستشهد بدوي بأبى البركات ؛ -انظر معالجتنا له » فيما سبق والزمان يلقى الموجود بالآن . فلولا 
الآن لا دحل الزمان فى الوجود على الوب الذي دخله»؛ ويوي بدوي هنا بين الحاضر الذي هو 
أحد أجزاء الزمان مجموعة آنات متوالية . ثم يستند على أفلاطون في تصوره للآن . بمعتى أنه 
الشيء الحقيقي وحده ؛ رغم أنه لحظة غير معقولة . والجوهر السرمدي والواحد والصور توجد هي 
وكل ما هو أزلي أبدي فيها » وقد سبق أن ذكرنا هذا النص كاملا ٠‏ فيما سبق , عند معاجتنا لفكر 
بدوي عن أفلاطون ؛ وبدوي هنا يميل والاستناد إلى هيدجر إلى فهم . الآن «عند أرسطو بمعنى 
الخاضر المستمر بل بمعنى الآن عند أفلاطون نفسه ء أعني الدهر والسرمد والثبات » على «الحضور» 
أو «الحاضر . الخالى من كل حركة :وبالتالى من كل أجزاء الزمان الدالة على الحركة , وهي 
التقدم والمتأخر أو الماضي وال مستقبل (والريدة هي الحضور الدائم » فمن الطبيعي أن يقال إن 
السرمدية في الآن ؛ وإدا كان الزمان مكونا من أنات متوالية » فالوجود الحقيقي فيه وجود اضر 
باستمرار ما دام موجودا في الآن , وهذا في الواقع ما تنبه إليه زينون الابلى فى حجة السهم وحجة 
الملعب على وجه التخصيص . ولم يستطع أرسطو في رده عليه أن يجتاز هذه العقبة الكأداء » أعني 
الآن . وطالما كنا نقسم الزمان إلى أنات متوالية » فحجج زينون ستظل قائمة على الدوام لن ينال 
منها أي نقد» . ودإذا أردنا أن نتخلص من نتائج هذا الحجج , فليس أمامنا إلا أن نرفض أولاً هذا 
الافتراض الأصلي »وهو أن الزمان مكون من آنات متوالية(6)331 , 

وملاحظاتنا باختصار إلى جانب ما تقدم : 

1- أن هناك نوعين من السرمدية . الشابتة » فوق الزمان ‏ هى الدهر وهى خاصية ما لا يتحرك 
مثل الدنموذج عند أفلاطون , أو الله عند معظم اللاهوتيين - كما ستوضح - بل وعند 
أرسطو نفسه , كما سنشير ؛ وسرمدية » ما هو متحرك دائماً . على الدور أو على الاستقامة , 
وهذه السرمدية زمان , لا دهر؛ وهي قرينة المركة والمنحرك ؛ والآن فيها ليس كالآن 
هناك . فالآن هناك آن مشد , إن صح التعبير» »ومع ذلك لا ينقسم ء. علأنه مدة وجود الله 
مثلاً؛ من دون تغير أو حركة . وأما الآن في السرمدية الثابتة ؛ فهو تعبير عن استمرار 





(331) كنلك 74-73 . 








التغير , والتصرم » والتجدد ؛ فالحاضر يصير ماضياً . والمستقبل يصير حاضراً . وهذا التمييز 
متف عليه بإجماع المذاهب كما رأينا . 

2- الزمان عند أرسطو متصل بسبب اتصال الحركة ؛ وهذه بسبب اتصال العظم » والوهم هو 
الذي يصور هذه آنات متوالية : أو نقاطاً متصلة ‏ أو أجزاء حركة متلاحقة » وفيما تقدم 
توضيح كاف لهذا . فأرسطو إذن لا يعتبر الزمان الموضوعي » الذي هو مع الحركة ٠‏ أقول لا 
يعتيره , مكوناً على الحقيقة لا من آنات غير منقمة . ولا من آنات منقسمة ‏ لا متوالية . 
ولا غير متوالية , ولكنه يعتبر مجرى الزمان ؛ كأنه آن سيال . كما نتوهم الخط . نقطة 
سيالة . 

3- وبذلك لا يعود من معنى للقول أنه لم يجتز أو يستطيع التخلص من حجج زينون » بل 
العكس هو ما نجده عنده ؛ حيث حلها : بأن نبه على أن الزمان متصل ء وإن قَبِلَ القسمة 
بالقوة أو بالوه!332) . إن الحركة » والزمان عند أرسطو؛ فعل واحد ؛ وشيء الجن متصلء 
وقد قال أن تصور وقفات في مجرى الزمان هو بالتوهم » لان الحركة والزمان لا بداية لهما 
ولا نهاية - وقد سبق . 

4- ومعنى ذلك أن تشكك بدوي في أن أرسطو مرة يضع الآن خخارج الزمان » ومرة يعتبر وجوده 
في الآن » وأن أرسطو إلى الثاني أقرب » تشكيك ليس في محله . 

نعود الآن إلى بقية تصور أرسطو للزمان وقد انتهينا من علاقة الآن بالزمان عندء!033 , وعلافته 

بالحركة » كما صح أن الزمان عنده مقياس الحركة لأنه عد دها ؛ فصحيح أيضا. أن الزمان يحدد 
با حركة أيضأ مثل أن نقول : زمان كبير » وزمان يسير , أي زمان كثير لان الحركة كثيرة . وكذلك 
كل منهما يقدر المقدارء ويقدرهما المقدار!38# . 

ثم يبحث معنى أن وجود الشيء في الزسان . وكيف يقدر الزمان الحركة وهو ليس من 

جنسها ؛ والمقدر يجب أن يكون من جنس المقدر ء وحل أرسطو لمسألة التقدير هذه ؛ وهو أن الزمان 





(332) الطبيعة ج2 . المقالة الادسة . الفصل الثاني والتاسع . والمفالة الثامنة الفصل الثامن . ويرسف كرم ٠‏ ص 
142 . 

(333) يعود أرسطوإلى الأن فى الفصل 222813 أ 222 ب ,ص 462 فما بعد حيث يبين نوعين من 
«الآن؛ : أن لا عرض له بممتى ال حال . وآن له عرض » بمعنى الزصان مثل متى » وهوذا , والساعة وقبيل ٠‏ في 
علاقاتها كماض قريب أو مستقل قريب من الآن الحاضر . 

(334) الطبيعة ج! » تعليم 23 فصل 12 . 2200:1220 ب وص 447-440 . 
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يقدر شيئاً من الحركة ٠»‏ مثل حركة يوم , ثم يقدر باقي الحركة بها . فان قيل : ها هنا أيضاً قدر 
الزمان الجركة -أي حركة يوم- وهو ليس من جنسها . أجاب أرسطو يأنه لا يشترط أن يكون العاد 
فى المعدود » بل قد يكون مفارقاً وليس من جنسه ء مثل الذراع العاد للحبل » وقد يكون من نوعه 
مثل جزء من الحبل » ثم يعد الحبل به ؛ والعدد الذي في النفس ليس هو من جنس المعدود . 
وأجيب أيضاً بأن الزمان يعد الحركة من حيث هي وهو متصلان » فهما من هذا الوجه متجانسان . 

وأما كيف نكون الأشياء الزمانية في الزمان ‏ وكذلك الحركة في الزمان فبمعنيين , الأول أن 
وجود الحركة أو الشيء مع وجود الزمان » وهذا باطل ؛ لأن وجود الشيء مع الشيء ؛ لا يعني أنه 
فيه . فإن السماء موجودة مع حبة الحاروس ‏ وليست هي في الحبة : والمعنى الآخر هو أنه - أي 
الشيء أو الحركة - في الزمان على أنه - أي الزمان - يعده كما يقال إن الشيء(335) في العدد وهو 
وجوه ثلاثة ولما كانت الحركة فى الزمان على أنه عدد , والعدد يشمل المعدود ؛ وجب أن يكون 
الزمان العام المطلق أعم من كل زمان لشيد شيء » وأرسطو هنا يمهد للوصول إلى مقنياس للزمان 
عام هو الحركة الكلية ؛ التي تشمل كل زمان جزئي وكل حركة جزئية » أو هذه تقاس بها . 

ولا كان الزمان يعم الشيء . وأعم » لم يكن الزمان للأشياء السرمدية ء لأنها على وتيرة 
واحدة , ولآن الشيء في الزمان إنما يكون على معنى أنه يعده بالمتقدم والمتأخر ويعد ابتداء كونه أو 
وجوده إلى انقضائه » وهذا المعنى موجود في الاشياء السرمدية 33 , 

وكما أن الزمان مقدار الحركة فهو مقدار السكون ‏ لأن كل مسكون ففي زمان , وذلك لأن الزمان 
ليس هو حركة بل عدد الحركة ؛ وقد يجوز أن يكون الساكن موجودا في عدد الحركة » وليس كل 
غير متحرك ؛ فواجب أن يسكن ء بل ما كان من شأنه أن يتحرك » إلا أنه قد عدم الحركة . والزمان 
يقدر المتحرك من جهة ما هو متحرك ؛ ويقدر الساكن من جهة ما هو سأكن » وهو يقدر الكون 
بواسطة الحركة كان يقدر الحركة باليوم . ويقدر الساكن في بعض هذا اليوم بواسطة اليوم » ولذلك 
فإن ما ليس يتحرك ولا يسكن فليس هو في زمان . فإن الزمان لا يعدها لأنه إنما يعد الزمان نعد 
حركته وسكونه » وهذه الأشياء ليس لها حركة ولا سكون » وكذلك ما ليس بموجود فليس في 
الزمان . ويفصل أرسطو أحكام الموجودة واللاموجود في علاقاتها بالزمان!637 . 





(335) ولزيد من تفصيل راجع النص والشرح - المواضع قبلاً » ص 453-450 . 
(336) هذا عن شرح يحيبي بن عدي ص 453 . 
(337) الطبيعة ج ١‏ فصل 221.12 ب. 222ص 458-457 . 





ثم بحث بعد هذا علاقة الزمان بالنفس من وجهين : الأول لماذا يرى الناس الزمان في كل 
شىء؟ ويجيب »ء لأن الزمان عدد الحركة والسكون ؛ وهذه الأشياء هى إما متحركة » وإما ساكتة » 
والوجه الثاني : هل إن لم تكن نفس لم يكن زمان؟ وأجاب : لا يكون زمان لسببين : الأول وهذا 
حسب تفسير يحيى بن عدي لأن الزمان معدود , والنفس عادة » وما لم تكن النفس لم يكن 
العاد ؛ فلا يكون المعدود . والثاني : أنه إذا لم تكن النفس الناطقة أصلاً لم تكن حركة » لآن ما 
يحرك غيره ويتحرك بذاته هو النفس ؛ وإذا لم تكن حركة لم يكن زمان . والتفسير الثاني في رأيي 
زائد فإن أرسطو لم يقل به في هذا النص ء بل قال : بعد أن أثار السؤال السابق : دإذا كان العاد - 
النفس - غير موجود لا محالة قالذي يُعد أيضاً غير موجود . . وإذ كان ليس شيء من شأنه أن يعد 
سوى النفس . ومن النفس : العقل , فغير مكن أن يكون الزمان موجوداً إذا لم تكن نفس 
موجودة»3390) وواضح أن تفسير يحيى متأثر بمؤثرات أفلوطينية محدئة 039 على أن أرسطو يحتفظ 
للزمان موضوعيته ويستبعد ذاتية الزمان » بقوله بعد النص الابق مباشرة : «اللهم إلا من قبل 
ذلك الشيء الذي متى كان موجوداً كان الزمان موجوداً من غير أن تكون نفس . وأن المتقدم 
والمتأخر إنما هما في الحركة . وأن الزمان إما هو هذان - المتقدم والمتأخر - ما هما معدودان»340) 
وكما يقول يحيى بن عدي كون ذلك أبطل أن يكون الزمان غير موجودا!34) إذا لم تكن نفس » من 
قبل الموضوع وهو الحركة ؛ فإن الموضوع للقبل والبعد ليس هو شيئاً سوى الحركة , والزمان ليس هو 
شيئا غير القبل والبعد الذي للحركة0320 . فالقيل والبعد اللذان للحركة ليسا من قبل النفس » 
ولا متوقفين على عاد , والقبل والبعد هما الزمان ؛ فالزمان غير متوقف في وجوده على النفس . 

وإذا كان الزمان عدد الحركة » والحركات مخختلفة » كون وفساد » ونقلة الخ , والنقلة أو المكائية » 
مستقيمة ودورية ؛ فالزمان عدد أي حركة منها , ثم قد تكون حركتان معأ مثلاً شيء يترك في 
الكان وهو في الوقت نفسه ينموء فكيف يكون الزمان للحركتين وهل هما زمانان؟ ويجيب عن 
هذا أن الزمان باعتباره عدداً ؛ هو واحد , للحركتين معاً ؛ واختلاف الحركات » إن كانت مع لا 
يوجب اختلاف الزمان لها . ويجب أن يكون المقياس ؛ أصغر شيء من جنسه وأعرفها ؛ الحركات 
(338) كنلك 223 1 25 . ص 473 . 
(339) يوضح بنس أن الاسكتدر الافروديسي وتابعه سمبليكوس أولاً كلام أرسطو بهذه الصورة التي بدها عند 
يحبى أعلاه عن بنس وستنفصل المسالة مع أفلوطين . 
(340) المصدر السابق ونفس الموضع . 
(341) «غير» من عندي وإلا اتقلب المعنى . 
(342) المصدر السابق من 476 . 
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وأظهر الحركات دلالة على الزمان هي النقلة » والدورية منها على الخنصوص لأنها مستوية ليس 
فيها وتوف ولا اخمتّلاف ولا رجوع ؛ وكذلك جرت العادة أن الأمور جارية على الدوائر ؛ وفي هذا 
دلالة على أن الزمان يقدر بالحركة على الاستدارة . والحركات المستديرة بعضها صغير وبعضها 
طويل » بعضها سريع وبعضها بطيء . وأسرعها حركة كرة الكواكب الثابتة وهي أصغر الخركات إذ 
كانت تقطع في زمان أسرع ؛ ونحن قسمنا الزمان الذي تمده الحركة المكوكبة(043 إلى أربع 
وعشرين ماع 411هةذا) , 

وفيل أن نخمتم نفول أن بنس يورد بعض التعاريف الأرسطية ومنها التعريف المذكور سابقاً 
والشائع عنه : أنه عدد الحركة بحسب المتقدم والمتأخر » ويقول بنس إن أفلوطين أثر تعريفاً لارسطو 
هو أن الزمان مقدار الحركة!345) وهناك تعريف آخر فضه الأرسطيون : وهو أن الزمان مدة لا تعدّها 
حركات الفلك » وهو مطابق لتعريف أفلوطين ؛ وأبرقلس وهو في جوهره التعريف الذي حكاه 
البيروني منسوبا للرازي!044 . 

وختاما ننهي كلامنا عن أرسطوء يقول جان فال بح إن أرسطو «حاول أن يعرف الزمان 
على نحو أكثر اتاعاً بطابع الفيزياء ‏ وأن يربطه بينه وبين الحركة الفيزيائية . فلم يعد الزمان يعرف 
ميتافيزيقيا على أنه صورة للأبدية أو حركة النفس . بل أصبح يعرف - كما يمكننا القول - فيزيائياً 
أي كنظام عددي يبين اتجاه الحركة , فهو يبين ما يتقدم وما يتأخر» 0477 , 

(ب) مذهب أتباعه : 


المقصود هنا من تبعه في مذهبه , وليس من تأثر به بشكل أو بأخرء ولا لم يكن قصدنا هنا 
التارلح وملديك سنقتصر على ابن سينا وابن رشد » وفي الوقت نفه ند أن الكندي ء وعدداً 
كبيراً من الفلاسفة الوسيطيين واللاهوتيين والشراح ٠‏ يأخذ بأخذ أرسطو الزمان والحركة والمتحرك 





(343) المكوكبة بدلاً من المكوكبة التي وردت في الخطوط ص 483 . وكذلك فى ص 424 «المركبة» وفي من 
ص 454 : الماوكية وفي الحاشية قال ((1 كناء وواضح أنها المكوكبة . 

(344) تعليم 28 . فصل 14 . 223 وشروحها . 

(345) بدس ؛ مذهب الشرة ؛ السابق ؛ ص 52 فما بعد ه ويشير بنس إلى 7.9 ,11 503630 قارن بكلامنا عن 
أنلوطين فيما بعد . 

(346) سبق إرادنا لنص البيروني هذا » ص 53 بنس . 

(347) جان فال : السابق » ص 153 . 
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معاً» أو متساوقة , وجود أحدهما دليل على وجود الآخرء وكذل فعل أوغسطين والغزالي وعدد 
كبير أآخخر من يقوئون بحدوث العالم بالزمان وعدم وجود زمان قبل الزمان العالمي ؛ لان العالم 
عندهم حادث وكذلك الحركة والزمان حدوثاً زمانياً » وعدم وجود زمان قبل الزمان العالمي ؛ لآن 
العالم عندهم حادث وكذلك الحركة والزمان حدوثا زمانياً » نهم هنا - وسنوضح رأيهم في عرض 
رأي المتكلمين وأوغسطين والاكويني - يأخخذون بالمقولة الأرسطية السابقة ,مع اختلافهم عنه ٠‏ في 
أصل الوجود » وبدايته » مثال ذلك أخذهم ؛ وأخذ سواهم من منختلف المذاهب بمقولة أرسطو: إن 
الله ليس في زمان » وقد أشرنا إلى وجود أصل هذا عند أفلاطون . 

ونقطة أخرى أثر فيها أرسطو قيمن لحقه : تعداد المذاهب في الزمان ؛ وردوده مع أو ضد هذه 
المذاهب بده يتكرر ويطور فيمن جاء بعده ؛ كما أوضحنا في عرض رأيه في المذاهب ؛ وعرض 
الذاهب بحسب العارضين فيما تقدم . كما أن قوله بقدم الزمان » ودليله فيه . كان سبباً توي في 
ظهرر مشكلة الصلة بين زمان ما ليس في زمان مثل الله وبين زمان العالم » مثل معتى ؛كان» الله : 
وبالتالي الميل عند البعض إلى القول بالقدم الزمان : طبقاً تحت دوافع أخرى هامة , مثل دليل العلة 
التامة » إلا أن مسألة الترجيح بلا مرجح ؛ والتخصيص أصبح لها أهمية كبرى في الفكر اللاهوتي 
ا ليحي والإسسلامي واليهودي ؛ كما سنوضح باختصار في عرض 048 موقف المتكلمين 
وأوغسطين . وفي معالجة مشاكل الزمان فيما بعد . 

1- موقف ابن سينا من الزمان : 

إذا تركنا جانباً ان ابن سينا فيضي بقول بحدوث العالم ذاتياً ؛ وضيقنا المقارنة برأيه في الزمان » 
ورأى أرسطو فيه . غبد أن تصور ابن سينا للزمان وتفاصيله ومشاكله هر تصور أرسعلي . وقد بحث 
الموضوع في طبيعيات (الشفاء »0049 ثم في «النجاة» (قسم الطبيعيات» . وفي معظم كتبه 





(348) أوضحنا هذه المألة في كتابنا حوار» السابق . القسم الأول . والثاني ٠‏ وكذلك كتابنا (دهءاامءط 188) 
السابق :كسم ثان الفصل الثاني ٠‏ 

(349) الشفاء » قسم الطبيعيات , طبع مع الالهيات في طهران طبعة حجرية . ولم نحصل عليه ؛ واعتمدنا على 
نفل الشيرازي عنه ؛ و«النجاة» ٠‏ قسم للطبيعيات ١»‏ #القول في الرمان ص 118-115 » مصطفى البابي » القاهرة 
8 . ودتسع رسائل في الحكمة» الرسائل الأولى هي قسم الطبيعياث من كتاب عبيون الحكمة: قسطنطينية 
8 وورسالة في الحدوده الرمالة الرابعة من تسع . 
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الأخرى ؛ معالجات خاصة . وفي مناسبات معالجته لموضوعات أخرى » كما أن له رسالة مخطوطة » 
في إبطال أدلة من يقول ببداية الزمان , تعرض للأخطاء المنطقية في تلك الأدلة050 . 


وإذا تجباوزنا ذهابه في بعض كتبه مذهب أفلوطين والافلوطينية!051 الحدثة في إرجاع الزمان إلى 
النفس الكلية , لا ياعتبار الزمان لا يوجد بدون عاد كما أوضحنا هذا مع أرسطو وخروجه منه - 
بل يزيد عليه بسبب آخرء وهو أن النفس هي سيب الحركة الكلية وكل حركة » فلا زمان 
بدونها ,3527 فإنه فيما عدا ذلك . وحتى مع هذا يعتبر الزمان ليس هو حركة النفس الكلية » ولا 
هو أي حركة , بل هو مقدار الحركة بحسب المتقدم والمتأخرا053 , 


ويبدو أن أبن سينا » قد وضح أصلاً عند أرسطو في قول الأخير إن الزمان مققدار وكلام أرسطو 
عن الاختلاف فى السرعات ٠‏ وتقدير الحركات . وربا احتاجت هذه المسألة إلى تفصيل أكثرء 
تغرف اها إذل عأن ابن سينا , هو واضح مثل هذا الدليل بشكله الذي نبده عنده!354) . وسنجد له 
تكراراً فى كل كتاب يبحث الزمان نفياً أو اثباتاً فيما بعد . والدليل كما يورده فى النجاة : ٠كل‏ 
حركة تفرض في مسافة على مقدار من السرعة وأخرق معنها على مقدارها من السرعة وابتدأتا 
معاً » فإنهما تقطعان المسافة معا » وإن ابتدأت احداهما ولم تبتدئ الأخرى » ولكن انتهيا معاء فإن 
احداهما تقطعان دون ما تقطع الأولى . وان ابتدأ مع السريع بطؤء واتفقا في الاخذ والترك - أي 
في الابتداء والانتهاء في الحركة زمنياً - 3559 وجد البطيء قد قطع أقل ؛ والسريع قد قطع أكثر - 


(3510) رسالة في أن للماضي مبدأ زمانياً مخطوط برقم (1020 ليدن) وهي في أحد عشر فصلاً من ورقة 92-85 
وهي في الواقع في الرد على من بقول أن للزمان بداية » ومننشرها من معالجتنا لمشاكل الزمان فيما بعد في 
كتاب مستقل . 

(351) النجاة . السايق ء قسم الطبيعيات ص 110-108 ٠‏ وكذلك الالهيات ؛ ص 262-258 وتسع رسائل » عبيون 
الحكمة فيها . ص 12 ؛ وبنس ٠‏ مذهب الذرة ,ص 5 حاشية (2) . 

(352) سبقت الإشارة إلى وجود هذا عند بعض الأفلوطيين المحدئين . 

(353) في النجاة » فسم الطبيعيات . ص 118 يقول أن الزمان هو مقدار لبس أي حركة بل «مقدار للحركة 
المستديرة من ججهة المنقدم والمتأخخر» . أما في رسالة الحدود ‏ السابقة ضمن تسع رسائل . فيقول «الزمان مقدار 
الحركة من جهة المتقدم والمتأخر» . ونقلنا مثل هذ! التعريف على لان الرازي ينسبه لأرسطو . بنقل الشيرازي . 
(354) يفول دكتور ياسين عربي أن ابن سينا بهذا الدليل بطور مفهوم أرسطو عن الزمان فلم يعد الزمان مجرد مقدار 
للحركة ؛ بل هو امكان نو مقدار يطابق الحركة . مجلة الحكمة . الابقة .ص 51 . 

(355) ما بين فاصلتين من عندي . 


2 الفصل السايع 


أي أقل وأكشر من المافة - وإذا كان ذلك كذلك كان بين أخخذ السريع الأول وتركه إمكان قطع 
مسافة معينة بسرعة معينة وأقل منها ببطء معين » وبين أخمذ السريع الثاني وتركه ؛ أمكان أقل من 
ذلك بتلك السرعة المعينة ‏ فيكون هذا الامكان طابق جزءاً من الأول - أي يكون هذا الإمكان 
جزءاً من الإمكان الأول -359) . . وإذا كان ذلك كذلك , وجد فى هذا الامكان زيادة ونقصان 
يتعينان - أي قابلان للزيادة والنقصان - وإذا كان ذلك كذلك كان هذا الامكان ذا مقدار يطابق 
الحركة وفيه تقع الحركة بأجزائها التي لها من المسافة . فإذا ههنا مقدار الحركات مطابق لها ؛ وكل 
ما طابق الخركات فهو متصل ومتقضي الاتصال متجدده . . . فإن هذا المقدار مدة»!057 ثم يكمل 
الدليل حتى يصل إلى أنه مقدار هيئة غير قارة هي الحركة(058 . 

ونحن ليس هدفنا في هذا البحث إيراد حجج مثبتي الزمان ونفاته » فهذا له موضع أخخر خخارج 
هذا البحث ء ولذلك نكتفى بالإشارة إلى أن الرازي » أورد ثلاثة اعتراضات عليه , الثالث منها , أن 
ابن سينا عندما رد على المتكلمين القائلين ببداية الزمان استبعد وجود «الزمان مجموعة» في وقت 
من الأوقات ء وقال ما لا يكون موجوداً لا بصح عليه الحكم بالزيادة والنفصان . وإن ابن سينا في 
دليله هذاء يجيز9؟3) ما أحاله هناك . والحق أن الرازي ؛ لا يحسن تلخيص المسألة : فسابن 
سينا360) فى رده عليهم . إنما يرد على أمثال دليل التطابق عندهم » فهم يقارنون زماناً من بداية 
الماضي إلى زمن محدد من ظرفنا الخاضر , بزمان آخر يبتدئ أيضاً من الماضي إلى زمان أقرب إلى 
الماضي » ويقولون ها عنا زيادة ونقصان في الماضي » فكلاهما وكل رمان له بداية ؛ وكذلك 
بمضاهاتهم حركات الكواكب مع بعضها ؛ كما سيتضح مع عرض ,أي المتكلمين . ورد ابن سينا 
هو : الماضي غير موجود بمجموعة والمهم كلمة «مجموعة» هناء لأنه من نوع ما لا تجتمع اجزاؤه 
معاء أما زمان قبل زمان إلى ما لا نهائية فجائز ؛ بل هو عين ما يقول به القائلون بالقدم الزمان» 
ومنهم ابن سينا!!36) فاعتراضض الرازي غير وارد . 





(356) هذا حسب توضيح فخر الدين الرازي » المباحث ء السابق ج1 ص 654 . 
(357) النجاة ص 116-115 . ْ 
(358) التجاة ص 116 . 
(359) المباحث ج1 ص 654 . 
(360) النجاة ص 120 , 218 , 256 . 
(361) أوضحنا هذه السألة في كتابنا #حوار» الم الأول ؛ الفصل الشاني ص 90-77 . والرسالة الخطوطة » 
مخطوط ليدن , الابى . 
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أما الاعتراض الأول والثاني من الرازي على مليل ابن سينا السابق » » فملخصهما أن ابن سينا » 
لا يمكن أن يفترض حركات تبتدئ معاً أو . احدهما بطيء والآخر سريع ء إلا إذا افترضنا الزمان 
مقدماً ‏ لآن المعية زمان : والسرعة والبطء لا يفهمان إلا بواسطة الزمن . ولذلك فإن الرازي يعتذر 
لابن سينا ٠‏ بأنه ما أراد بهذا الدليل اثبات وجود الزمان » بل بيان ماهيته . أعني أنه مقدارة86 , 
لأن وجود الزمان بين بذاته . 

ويمكن الاطلاع على دليل مقارب لهذا الدليل عند ابن سينا بصيغة أخرى تتعلق بإمكان ايجاد 
الله جسماً متحركاً قبل هذا الوقت الذي يقول المتكلمون أنه أوجده فيه أم لا(063 . 


ونكتفي بهذا العرض . وباقي المسائل أرسطية الدلالة والمعالجة » فهو يرفض أن الزمان حركة أو 
جسم القلك ء وأن الزمان مع ذلك متعلق بالحركة ومتى لم يحس بحركة لم يحس بزمان . كما أن 
الزمان ليس المسافة ولا السرعة مع الأدلة069 , 

وبقول بقدم الزمان . وأنه ليس محدثاً حدوثاً زمانياً حسب دليل أرسطو المعروف269) إلى القبل 
والبعد . وأنه إذا كان مقدار الحركة ؛ فليس كل حركة بل المستديرة!06 وسبب أن الرَمان 
متصل 067 وأنه ينقسم بالتوهم , فشبت له في الوهم نهايان نسميها :نات » وأن الزمان مقدار 
لحركات كثيرة » بأن يقدر جزء منها!ة06 ثم يقدر ل 
فيه والذي فيه : أقسام الزّمان الشلاثة » وأطرافه وهي الآنات . والخركات » مطابق لثبات الزمان . وما 
فيه وسميت تلك الإغافة وذلك الاعتبار دهراً له ء فيكون الدذهر هو المحيط 0 ثم يرد 





(362) المباحث ج1 »ص 654 . 

(363) النجاة ص 257 وفي الفصل (11) من رسالة ابن سينا الخطوطة السابقة . التي ستنشرها فيما بعد جد 
هذا الدليل أيضاً . 

(364) النجاة ص 116 . 

(365) كذلك ص 117 . 

(366) كذلك ص 117 . 

(367) قارن ذلك بموقف المتكلمين من أن الزمان جواهر فردة لا تنقسم ‏ وأنه منفصل » وموقف الرازي من دلبل 
ابن سينا على أنه متصل . مباحث ج1 ص 648 دوتسع» ص 63 . 

(368) النجاة ص 118 . 

(369) كنلك ص 118 . 
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ابن سينا على القائلين ببداية للزمان »لم يكن قبلها79" . وليس هذ! البحث ميدان إيراد هذه 
المسألة بكل حججها وتفاصيلها ؛ بل إشارة » كما سنفعل في عرضنا للمتكلمين فيما بعد من هذا 
المقال ؛ ومسعنى القديم والحسادث!071 ؛ وأن الله حسب ,أي المتكلمين » لابد يسبق العالم0720 
والزمان بزمان . ولا نريد أن نورد مواضع هذه المباحث في كتبه الأخرى373 ونحيل القارئ إلى 
كتابنا «حوار» الفصل الثاني ٠‏ والقسم الثالث كله » حيث استوفينا ذلك مع كامل الحجج بينه وبين 
الفلاسفة واللاهوتيين إسلاميين وقدامى !374 . 

2- ابن رشد : 

ابن رشد أرسطي أكثر من ابن سينا » وفي مسألة الزمان بالذات . فهو يراه قدب أزلبا » ولا نجد 
في كتبه الفلسفية . صدى للحدوث الذاتي بالمعنى السينائي الفيضي ء بل هو أميل إلى قبول 
مذهب أرسطو في المحرك الغائي فقط ء وليس هنا موضع شرح هذاء ولا الإشارة إلى مواضعه 
فى كتبه ودواعيه 5. فهذا أمر يطول . ولا أعتقد أن ثمة داعياً حتى للإشارة إليها فى النقاط 
الرئيسة عنده في مسائل الزمان » فكل ما قلناه عن أرسطو موجود في «رسائلهة خصوصاً 
السماع ‏ وفي شرحه لما وراء الطبيعة لأرسطوء مع تشديده على قدم الزمان» ورفص 
مقولة المتكلمين فيه ؛ ويمكن الرجوع إلى كتابنا حوار » القسم الثالث ‏ وتحصوصاً الفصل الرابع 
منه. حيث أوضحنا رأيه فى هذه الممائل بالتفصيل » وموتقفه من الغزالى والمتكامين . 
وكذلك من الفيضيين » ومين هنا بتلخيص مذهبه من «رسائله» : «السماعة و«السماء 


(370) كنلك ص 125 . 

(/37) كنلك ص 208 . 

(372) كذلك ص 257-256 .(373) يورد نفس الدليل عن الإمكان في تسع , الطبيعيات في رمالة عيون 
الحكمة . ص 12-11 كما يعرّف الدهر في رسالة الحدود : بأنه هو المعنى المعقول من إضافة الثبات إلى النفس في 
الزّمان كله ص 63 , ووالآن؛ هو طرف موهوم يشترك فيه الماضي والمستقبل من الزَمان ص 63 . ْ 
(374) عن مذهب القارابي : الزمان عنده حادث عن حركة الفلك وليس له حدوث زماني ٠‏ مع نفاصيل أخرى : 
الجمع بين رأي الحكيمين . نشر دمتري . ليدن (18190 , ص 25-23 ؛ والزمان عند الفارابي أزلي ليس له بداية 
زمانية . ولكنه محدن بالذات ؛ «مائل مشفرقة» حيدر أباد . 1354 ص 6-5 » .مثله في «تجريد الدعاري 
القلبية؛ حيدر أباد 1349 ص 7 . وهنا يرفض نظرية المتكلمين في أن العالم بدأ ني زمان لاحق وبحاججهم 
باستحالة الترجيح بلا مرجح ء انظر «الفصول المدني» نشر دنلوب كمبردج 1961 ص 158-157 . 
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والعالم؛ ‏ ودما بعد الطبيعة» لأهميتها لا ني توضيح مسائل غير واضحة التعابير عند أرسطو ؛ بل 
لانها تضيف هنا وهناك اضافات مغيدة عموماً ني إعطاء عرض منظم وواف للمذهب . 


الزمان وجوده بين بنفسه . ولذلك يقتصر على بحث ماهيته » ومع أن وجوده بين فقد عد أحد 
أصناف الكم » ولكون أجزائه إما ماض وإما مستقبل وأنه ليس شيء منه يمكن أن يشار إليه بالفعل 
فان أقرب شيء يشبهه3751) هو الحركة . وأخصها النقلة فإن أجزاء بعضها فسدت . وبعضها مزمعة 
بأن تكون كالحال في الزمان ‏ ولا يمكن أن نتصور زماناً إن لم نتصور حركة ».ومالم نشعر بهالم 
نشعر بالزمان كحال الذين ناموا376) أو عند الاستغراق الشديد . في عمل لذيذ » يقصر الزمان . 
وفي القلق يبدو طويلاً . والزمان ليس حركة . ويبين ابن رشد الأسباب كما عند أرسطو, ولذلك 
فهر ليس حركة السماء كما عند البعض . والذين يحتجون بلغ . أفلاطون «إن الذين وضعوا تحت 
الأرض منذ الصبا فلم يحسوا حركة الجرم العالي لا يشعرون بزمان . وهذا غير صحيح . فعند ابن 
رشد هم يشعرون بزمان , لان لهم سائر الحركات3777) والزمان عارض للحركة وأن الحركة مأخوذة 
في حدهء فإننا لا نقدر أن نتصوره خلواً منها والعكس صحيح ء فهو إذن عارض للحركة !078 . ولا 
يوجد بنفسه كجوهر » بل من حيث هو كم فهو «فى موضوع وهو الجرم السماوي » ومن ها هنا يظهر 
أن مقولة «متى» متقومة بالجوهر, وذلك أن الشيء إما ينسب إلى الزمان من حيث هو متغير أو 
ينوهم فيه الدغير , والمنغير إما يكون ضرورة جسماً»!379) . وأظهر ما يوجد الزمان تابعاً للحركة 
المكائية ؛ بسبب أن بعض أجزائها متقدم وبعضها متأخر ء أو بسبب أن المنتقل إنما ينتقل على بعد 
ماء والحركة مساوقة للبعد ومترتبة بترتبه » فالبعد ؛ تترتب أجزاؤه أول وخر ولكن المتقدم والمتأخر 
في البعد موجودان بالفعل ومشار إليهما . وفي الحركة المتقدم والمتأخر إنما هي في الذهن 0800 
واتصال الحركة وكونها ذات أجزاء متقدم ومتأخر لها من أجل البعد , وللزمان الاتصال والتقدم 
والتأخر من أجل الحركة . والبعد يتصور فيه المتقدم والمتأخر بأن يفرض عليه أقل ذلك نقطة 
وحينئذ نتصور منه متقدماً عليها ومتأخراً عنها , «وكذلك في الحركة لا يفهم المتقدم والمتأخر إذا 





(375) ابن رشد : رسائل ابن رشد ء السماع الطبيعي ؛ حيدر أباد , (1947 , ص 47-46 . 
(376) إشارة إلى أهل الكهف . أو سرد أو سرت عند أرسطو. 

(377) سماع ص 47 . 

(378) كذلك ص 48 . 

(379) رمائل .ما بعد الطبيعة ص 41 . 

(380) سماع ص 48 . 
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أخذت واحدة بالفعل , فأما إذا أخذ فيها نهاية نفصل المتقدم منها عن المتأخر فلسنا نعقل شيئاً 
سوى الزمان . وذلك أن المتقدم والمتأخر ليس شيئاً سوى الماضي والمستقبل » إذ كان ذلك الشيء 
الذي نأخذ نهاية الحركة المتقدمة ومبدأ للحركة المتأخرة هو الآن ؛ ولذلك متى لم نشعر بالآن لم 
نشعر بالزمان لانا متى لم نشعر ابان لم نشعر بالمتقدم والمتأخر في الحركة » ومتى أخذنا الآن 
وشعرنا به شعرنا بالزمان , ومتى أخذنا الآن المنقدم والمنأخر واحداً لم نشعر بأنه حدث زمان زايد 
كما عرض للمتألهين!381) الذين ناموا , وإذا كان هذا هكذا قبين أن الزمان إنما يحدث عند قسمثنا 
الحركة بالآنات إلى المتقدم والمتأخر منها . ولذلك ليس الزمان شيئاً غير قسمة الحركة بالآنات إلى 
المنقدم(082 والمتأخر» ؛ وبذلك يلحى الحركة أن تكرن معدودة ‏ أي حين فصلناها إلى أجزاء 
بالفعل ٠‏ فالزمان هو ضرورة معدود المتقدم!383) والمتأخر الموجود في الحركة » وهذا معنى قول أرسطو 
إن الزمان عدد الحركة بالمتقدم والمتأخمرء أي معدود» لا عدد ‏ لان العدد أحاد » والزمان ليس 
جماعة الأحاد . وإنما هو جماعة المتقدم والمتأخر» وهما معدود لا عدد , لكن من جهة أن هذا 
المعدود به تقدر الحركة , مثل ما العدد يقدر ؛ يقال » إن الزمان عدد الحركة . وكما أنه ليس عدداً , 
وليس حركة , «يظهر من حده أنه من جهة فعل النفس كما يقول أرسطوء ومن جهة موجود خخارج 
النفس . وذلك أن الحركة تمتاج في وجودها وجمع أجزائها بعضها إلى بعض 281 إلى العقل ؛ لآن 
اموجود منها خارج النفس إنما هو المتحرك وهو حال المتحرك . لكن إذا أخذت في الذهن مجموعة 
لزم أن تكون ذات أجزاء متقدمة ومتأخرة وذات عدد على جهة ما يلحق الذوات خخارج النفس 
محولاتها الذاتية » لكن يشبه أن يكون لها هذا العارض أيضاً بالقوة والاستعداد , لآن الحركة التى 
الزمان لها لاحى واحدة ومتصلة!385 على ما سيبين بعد . وإما تعرض لها القمة في للقن 
ولذلك ما يقول اسكندر لولا وجود النفس لم يوجد أصلاً زمان ولا حركة !386 , 

وهذه مسألة تحتاج إلى تحقيق ؛ فابن رشد هنا يشير إلى الاسكندرء وكنا أشرنا إلى أن الأخير 
يرجع الزمان واللحركة والكون والفساد إلى فعل النفس الكلية باعتبارها الحركة 387 للفلك الخ » 
(381) كذلك الإشارة إلى متألهي سرد . 
(382) سماع ص 49 . 
(353) في الاصل : والمتقدم , وحذف الواو واجب . 
(384) في الأصل «الفعل؛ وهو خط . 
(385) يبين ذلك في الماع ص 70 فما بعد . 
(386) الماع صن 51 . 
(387) انظر ما تقدم عن عرض مذهب أرسطو . 
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وليس بمعنى أن النفس أو العقل عاد : وبدون عاد لا يشعر بالزمان , مع أن أرسطو لا يقول إلا بأن 
النفس عاد لا منتجة الحركة » بل أن أرسطو يتخلص من النظرة الذائية إلى الزمان بأن ينظر إلى 
الحركة أو اللوضوع كما أشرنا ء وابن رشد ليس فيفسياً , ولا أفلوطينياً » وأشار إلى أن في حد الرْمان 
يظهر أنه فعل النفس من جهة وموجود خارج النفس من جهة أخخرى »؛ ولكن لا نبد عنده إشارة 
مثل أرسطو إلى التقدم والتأخمر في الحركة ليس فعل النقس . لنتخلص من النظرة الذائية لزمان 
كما فعل أرسطو . ولكن فى المقالة الخامسة عن الحركة » يقول إن الأمور المحسوسة كلها سيالة 
ومتغيرة موإن الحركة هى كذلك ء #ويشيه أن لا يكون للواحد بالعدد وجود فى الحركة» ويقول 
اليغر ركو نه 1زم لترعة عصيره امعد احر و وإذاكان هذا هكد قليين ها نهنا سوك 
واححدة . . . وكيف يكون الموضوع لها واحدا . والأمور المحسوسة كلها سيالة ومتغيرة»/388) ومع ذلك 
فهذا النص غير قاطع الدلالة على ما أردناه منه . 

ثم يبحث في الآنء وصلته بالزمان ويقارنه بالنقطة ما يلقي ضوءاً على أصل المشكلة عند 
أرسطو ‏ يقول : «أن الآن من الزمان بمنزلة النقطة من الخط ء فإنه كما أن النقطة مبدأ ونهاية حرئى 
الخط كذلك الآن مبدأ ونهاية لجزئي الزمان الماضي والمستقبل . إذ كان الأن كما تقده!089 . ليس 
شيئاً سوى النهاية المفروضة بين الحركة المتقدمة والمتأخرة . إلا أن الفرق بينه وبين النقطة : أن 
النقطة موجودة في الخط بالفعل ومشار إليها وأما الآن إذا أخذ بالفعل فليس يمكن أن يشار إليه 
أصلاً ‏ إذ كان ليس يمكن أن يشار إلى أجزاء الركة على ما تبين390) من حدهاء وأيضاً فإن 
النقطة يمكن أن تفرض مبدأ من غير أن تكون نهاية أو نهاية من غير أن تكون مبدأ .وذلك إنما 
يلحقها ني البعد المستقيم من جهة ما هو متناه ومحاط به . وليس يمكن ذلك في الآن» فإنا متى 
أخذنا أنا ما فإنما نأخذه نهاية للزمان الماضي ومبدأ للزمان المستقبل وهو أشبه شيء بالنقطة التي 
تفرض على الدائرة » فإنها كيف ما فرضت عليها وجدت مبدا!091 أو نهاية) . وهذا هو أساس 





(388) سماع ص 66 . 

(389) سماع مص 46 . 

(390) سماع الفصل الخامس ص 56 فما بعد . 
(391) سماع ص 52-51 . 
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الاستدلال على قدم!392 الزمان عند ابن رشد وكما رأينااة؟© أيضاً عند أرسطر؛ وسنعود إلى 
توضيحه » عندما نعرض لقدم وحدوث الزمان وأدلتهما خخارج هذا المبحث . 

وكما أن الخط لا يأتلف من نقط . فكذلك الزمان لا يأتلف من آنات ١‏ فكان لو التلف من آنات 
كما منفصلاً . ولكن الزمان متصل إذ إن كل نقطتين فبينهما خط وكل أنين09©9 فبينهما زمان . 
ويوضح ابن رشد هذه المسألة مفصلاً في موقع لاحق/395 . وملخصه : إنه لا يمكن أن يأتلف 
المتصل من أشياء غير!©29 متصلة ولا متلاقية . فقد يلزم ضرورة أن يأتلف من أشباء متتالية كما 
ياتلف العدد فيكون الكم المنفصل متصلاً . وأيضاً فمتى وضعنا ذلك فإن النقط المنتالية لا يخخلو أن 
يكون بينها بعد أو لا يكون هناك بعد , فإن لم يكن بينها بعد أصلاً فهي متلاقية ومتصلة » وإن 
كان بينها بعد , فقد يمكن أن نفرض بين كل نقطتين من النقط المتتالبة أكثر من نقطة واحدة 
نتكون النقطتان اللتان فرضتا متتاليتين يوجد بينهما شىء أخر من جنسهما097 وذلك نقيض ما 
وضع في حد المتدالين . والدليل على أن الزمان لا بتكون من أنات لا تنقسم ؛ وكذلك العظمء 
وذلك أنا متى أنزلنا زماناً غير منقسم يتحرك فيه متحرك مسافة ما ءلم يمكن أن نفرض متحركاً 
أخر على تلك المسافة أسرع من الأول » وذلك أنه يلزم متى فرضناء كذلك . أن يقطع تلك المسافة 
بعينها في زمان أقل من الزمان الذي وضعناه غير منقسم » ومن هنا يظهر أنه لا يمكن أن يتحرك 
متحرك!395) على عظم غير منقسم . 





(392) يفصل ذلك على هذا الأساس في مساع ص 111 ؛ وفي دما بدع الطبيعة» من 128 » والكشف نشر مولر» 
مبونيخ ؛ 185 . ص 34. ونفسير ما وراء الطبيعة» نشر بويج . بيروت 1948 » ج3 » مقالة حرف اللام 1561-٠‏ 
10ت 

(393) انظر ما تقدم في عرس مذهب أرسطو. 

(394) مماع ص 52 . 

(395) سماع ص 79-76 . 

(396) لان العالم ملاء ء لا خلاء فيه ١‏ وللقارئ أن يستحضر التصور الذري الحديث . والذي لا يتمارض مع هذا 
اللبدأ في نظري . 

(397) سماع ص 71 ؛ وعن معنى التثالي والتماس سماع صن 64 . 

(398) سماع ص 76 . وهنا يورد شكا وهو افتراضس أن السرعة لا بمكن أن تكون لا متناهية » فارن بأقصى سرعة 
عند أنشتاين وهي سرعة الضوء . 
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فقد بان أن كل متصل با هو متصل منقسم إلى ما ينقسم دائماً» وأنه ليس مؤلق]199) ها لا 
ينقسم . ثم يبين ابن رشد حال الآن فيقول «إن دالآن» يقال على وجهين : أحدهما بالتقديم وأولا . 
وهو غير المنقسم إذ كان نهاية للماضي ومبدأ للمستقبل . والثاني يقال بتأخير وتشبيه » وهو زمان 
مؤلف من الماضي والمستقبل » وسطه الآن الذي بالحقيقة » وهو الذي يعرفه(00*) الجمهور بالزمان 
الحاضر . فأما أن هذا الزمان الحاضر هو بالاصطلاح والوضع . لا بالطبع » فظاهر من أن الزْمان ليس 
يوجد منه شيء بالفعل ولا هو ذو وضع!!49» . نأما كونه نهاية الماضي غبر المنقسمة هو بعينه كونه 
مبدأ استقبل غير المنقسم . فهو بين بنفسه . ودليله أنا إذا أنزلناء منقسماً زم أن يكون شيء من 
الماضي مستقبلاً وشيءه من المستقبل ماضياً . وإذ ظهر أن هذا هكذاء فقد بان أن دالآن» واحد وأنه 
غير منقم وأن نهاية الماضي غير المنقمة هي بعينها مبدأ للمستقبل » وأن غير المنقسم بما هو غير 
منقسم ليس يمكن فيه حركة ولا سكون » لأن السكون هو عدم الحركة فيما شأنه أن يتحرك » وكل 
سكون فهو في زمان . ومن هذا يظهر أن العظم والخركة والزمان متاوقة4020) . 
وبقية الكلام في مائل لا جديد فيهاء مثل أن الزمان عدد ليس أي حركة بل الحركة الكيلة 
الدورية » وأن هذا مشهور عند الئاس . وأن الزمن مكيال لكل الحركات!402) مع ذلك ؛ وأنه كيف 
يقيس الحركة وهو ليس من جنها ء وما معنى وجود الاشياء فى الزمان ؛ وأن ما ليس يتحرك ولا 
بسكن قلسن في زمان ألا . وأن الأمور الأزلية ليست في زمان لان الزمان لا ينطبق على وجودها 
عولا يفضل عليها بطرفيه » وهذا ينطبق على حركة الجرم العالى هي مساوفة409) للزمان وليست 


فيه . 





(399) سماع ص 78 . 

(400) في الاصل :وبالزمان» . 
(401) سماع من 78 . 

(402) سماع صن 79-78 . 
(403) سماع ص 53-52 . 
(404) مسماع صن 56-55 . 


سس ب 1 


0 الفصل السايع 





الفصل الثامن 


الزمان في الفكر الديني والنلسفي وفلسفة العلم 141 


مذهب أفلوطين وأتباعه 

يخسصص أفلوطين قسماً من الإنياد الشالث لموضوع الأزلية والزمان . وهو ما لم يمرجم إلى 
العربية مع ما ترجم من تساعيات أفلوطين!؟49) على أيدي المترجمين في العصور العباسية ؛ وما 
ترجم هناك لا يشمل إلا بعضض تساعياته والذي في المترجم منها عن الزمان قليل » لان أفلوطين 
بكرس الانياد الثالث -غير المترجم إلى العربية- للزمان ويتعامل أحياناً أخرى مع فكرة الزمان 
ومعلقاتها من خلال عرضه لموضوعات فلسفية أخرى . ففي الميمر الاول من القول عن الربوبية , 
والسمى '"أثولوجيا أرسطو طاليس" ترجمة عبد المسيح ابن عبد الله بن ناعمة الحمصي يقول 
أفلوطين أن الباري خلق العقل والنفس والطبيعة وسائر الأشياء06*) بلا زمان » وأن توهم القبلية 
بالزمان » وأن تكون كل علة قبل معلرها بزمان » هو مجرد وهم . ثم يقول : "أنه ليس كل فاعل 
يفعل فعله في زمان ء ولا كل علة قبل معلولها بزمان , فإن أنت أردت أن تعمل هل هذا المفعول 
زماني أو لا ء فانظر إلى الفاعل ء فإن كان تحت الزمان فالمفعول تحت الزمان لا محالة » وإن كانت 
العلة زمانية ؛ كان المعلول077*) زمانيا أيضاً) . ويورد دليل العلة التامة . وإن جميع الأشياء موجودة 
في الله دائماً لا في زمان ‏ إنما يتأخر ما في الزمان ؛ وعند الله جميع الأشياء دائمة المتقبل (408) 
والماضي والحاضر كلها شيء واحد . 

وبالدظر لما تقدم . ولعدم وجود معالجة مفصلة لهذا الموضوع عند أفلوطين بالعربية سوى 
الموجزات والإشارات ؛ كما فعل بنس وبدوي ؛ حيث قدم الأول بعض تعاريف للزمان ارتضتها 





(405) عن متى ترجم والمترجمين ٠‏ حوارء ص 1192-18 . 

(406) أفلوطين : أثولوجيا أرسطو طاليس . نشر ديتويش ليزج 1882 ؛ ميمر أول ص 13 , 15 . 
(407) كذلك ميمر أول ص 14 . 

(405) كذلك . ميمر رابع مص 58 . 
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الافلوطينية المحدثة وأحكام مختصر (9) عن بعض أتباعها ؛ وقدم الثاني صورة مختصرة جوهر 
تصور أفلوطين وفورفويوس للزمان مع تطور بعض أجزاء هذا التصور عندا9!*) أخرين ٠‏ فإنني سأورد 
تمه رأي أفلوطين »من خلال شيه عرض كامل للفصل السابع من العاعية!!!4) الثالثة على 
أساس نفس الترقيم الموجود في الأنياد . وأفلوطين في الاقسام من (1- نهاية 6) يتناول الموضوع 
الأزلية مستعملاً الجدل النازل » ومن (7) فما بعد يتكلم عن الزمان ومذاهيه وتعاريفه . 

1 - الأزلية (إاأممء!8) والزمان (1150) شيئان مستقلان كليا عن بعضهما ؛ فالأول من 
نوع الموجودات الدائمة 2061135]108 , والثاني يوجد في تملكة التغير. في عالمنا 
نحن . ونحن باستعمال الكلمتين باستمرار» أصبحنا نعتقد وكأن أفكارنا عنهما غريزية ؛ 
وخحبرتنا عنهما لا تحتاج إلى بيان . ولكن عندما نحاول أن معن فيهما الفكر تساورنا 
الشكوك نختار من بين نظريات الأقدمين المختلفة أحدهما فترتاح »ومن واجينا الآن أن 
نتبين منْ منْ هؤلاء الفلاسفة أصاب الحق في رأيه في المسألة . فماذا تعني الأزلية حم 
عند أولنك الذين يعتبرونها شيثاً مختلفا عن الزمان؟ نبدأ بالأزلية لانها المثال » فإذا 
عرفتاها عرفا الزمان الذي تمثل لصورتها , وإن كان صحيحاً أيضاً . أن نبدأ بالزمان الذي هو 
صورة الأزلية (/إ]01)ع]ع 10 1813286 15 110816) لنصعد منه إلى تذكر مثاله . 

2- ما هو تعريف الازلية : وهل يمكن أن نقرتها بالإلهي (01186 86]) وغبعلهما متمائلين ؛ أو 
بالجوهر العقلي نفسه وهذا على غرار تسوية وقرن الزمن بعالم السماء والارض وهو رأي له 
أتباعه؟ وبلا شك نحن نعرف أن الأزلية هي شيء عظيم الجلال والمو( أ5ناعلاة) ؛ 
والنوع العقلى هر أيضاً عظيم الملال والسموء ومن هنا فليس هناك إمكانية للقول بأن 
الأول أكثر سمواً من الثاني . لأنه لا يوجد مثل هذا التدرج في العالم العلوي , ولهذا يوجد 





(409) يقول بنس : آثر أفلوطين تعريفا لأرسطو هو : الزمان مقدار الحركة ء أما التعريف : الزمان مدة تعدها 
حركات الفلك ؛ فهر تعريف رفضه الأرسطيون وهو مطابق لتعريف أفلوطين وإبرقلس والرازي الطبيب » وتعريف 
أفلاطون الذي هو أن الزمان صررة للدهر , هر الذي بنى عليه أفلوطين : إن الزمان مدة لمياة العالم السفلي التغير 
الذي هبطت إليه النفس نصارت في الزمان » أما الدهر الذي يوجد ني الواحد فهو مدة حياة العالم المعقول الأ بدي 
الأزلي الذي لا يتغير . بنس «مذهب الذرة» صن 25-50 . 
(410) عالج بدوي قكرة الزمان عند أذلوطين ص 75 فما بعد ؛ وكذلك عند فورفوريوس ص 76 وأياً مبليخوس 
وابرقلس ودمقيوس صى 79 فما بعد . 

األا لمعممع لعن ,ولقعممع .ملاعملا مبعاكع للا ع5 ]ه ئامه8 ادع 0 ,17 :داولما« (411) 
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نوع من العذر لهذه الممائلة . ولكن من واقع أن نعتبر أحدهما محترى من الآخرء وذلك 
بأن نيعل الأزلية صفة للموجود العقلي . حتى نقول أن طبيعة النموذج أنه أزلي-8/3 156) 
(لقمقععاء ذأ عامصةعء عط 01 عاناا » نكون قد ألغينا الممائلة » فالآزلية تصبح شيعا 
مستقلاً . شيئاً يحيط تلك الطبيعة أو يمند معها ‏ أو أنها حاضرة لديه . وكونهما مشتركين 
في صفة المو لا يعني أنهما متماثلان أو شيئاً واحداً . 
ومن الممكن أن نقرن الأزلية بالثبات هناك(ع:1860056-116) » ونعتبرهما متمائلين . كما أن 
الزمان قرن بالحركة هنا (فى عالمنا) » وهذا يضعنا فى السؤال المضاد : ما إذا كانت الأزلية تمثل 
الثبات بالمعنى العام , فإننا لا نستطيع أن نتكلم عن الشبات أنه أزلي بأكثر ما نقول عن الازلية أنها 
أزلية بينما أن تكون أزلياً هو أن تشارك في شيء خارجي . هو الأزلية . وأكشر من هذا : لو 
كانت الازلية تعنى الثبات ء فماذا يمكن أن يقال الثبات . ومرة أخرى فإن مفهوم الثبات . قليلا 
ما يتضمن الديمومة (لإ]1لا]20106) ؛ التي نتصورها عند ما نتكلم عن الأزلية!4!2) . ومن الجهة 
الثابتة أي أن تكون الأزلية تعني ثبات الجوهر الإلهي ؛ فإن كل الأجناس خارجة ستوضع خارج 
الأزلية » كذلك فإن مفهوم الأزلية يتطلب ليس فقط الشبات ؛ بل و الوحدة (/ا114انا) » ولكي غبعله 
مختلفا عن الزمان الذي هو وحدة تتضمن فواصل (10167731) » ولكن لا هذه الوحدة ‏ ولا غياب 
الفواصل تدخل في مفهوم الشيات وحده . وأخيراً فإن الأزلية » بهذا المعنى ليست هي الشبات 
(ع05مع) بل هي مشاركة فيه . 

3- ما هوإذن هذا الشيء الذي بواسطته نعتبر العالم الإلهي كله أزليا ودائماً؟ الأزلية حياة لا 
تتغير ؛ ولا تصير مالم تكن قبلاً . هي الشيء الذي يبقى هو نفسه دائما» وبدون فواصل 
تكسر وحدته . هي حياة بدون تغير وبدون حركة ولا تحتوي بالفعل أي معنى من معاني 
الزمن والمكان والظواهر التي لعالمنا , هي ليس هذا , الآن ‏ أو ذاك . في آخرء بل هي 
الكل » ولا توجد الآن بشكل وبعد ذلك بشكل آخر . هي (007511515121100) ؛ وهي من 
دون جزء أو فاصل ولا تعرف النمو ولا التغير» وهي أبدأً فى حاضر (/060 10)ء لأن لا 
شيء منها بمضي . أو سيأتي , بل ما هو الآن . هو أيداً . ولهذا فإن الأزلية , ولو أنها ليست 
الجوهر الإتهي » وإعلاناً عن هوية الإلهي , وعن حال أنه ما ليس له مستقبل ٠‏ بل هو أزلي 
أبدا , فلا الستقبل ٠‏ يستطيع أن يضيف للأزلي جديداً , ولا اللاضي يستطيع أن يأخذ منه 





م 3/111 لتعموظ ح(412) 
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ما كان له :«إن ذاك الذي لم يكن » ولن يكون ؛ بل هو دائماً موجود ‏ ذاك الذي يتمنع 
بوجود ثابت . ليس في مو أو تغير » ولم يتغير أبدأ» ذاك هو الازلية وهكذا نأتي إلى 
التعريف : 
الحياة التي هي دائما كلية , ؛ كاملة » وليس في أية نقطة منها تنقسم إلى فترات أو أجزاء . 
والتي تنتمي إلى الوجود الحقيقي لا لسبب سوى وجودها ذاته , هذا هو الشيء الذي نطلبه ؛ 
هذء هي الأزلية»'413 , 
4- وعلينا أن نتجنب التفكير في أن هذه الطبيعة التي لها ؛ هي شيء عرضي من الخارج ٠‏ بل 
هي على الضد من ذلك- شيء في بديتها . 
إن الأزلية تفوم في الموجود الكلي!*!*) (قانأء6 - 1أش) من جهة ؛ رفي الكل أيضاً ء وليس 
كانياً ني الموجود الكلي أنه كل موجود ؛ بل له كلية بالمعنى الكامل للكلمة . بمعنى أنه لا شيء 
يديت عتاوولا قروم عاقسنة ف الستتبل» لانه لو كان شيء ف فى التقبل . لكان هر 
محتاجاً إليه , فلم يكن هو الكل . بينما الاشياء الكائنة في تغّير دائم : وهي دائما تنتهي » لان 
وجودها ليس لها بطبيعتها , أو بالطبع » وجوهر هذه الموجودات الكائنة يكمن في أنها توجد 
من زمن تكونها إلى فشرة ينقطع بعدها عنها الوجود , ولذلك فإنها تتطلع للمستقبل تخخاف 
التوقف وتحاول أن تمد وجودها بعملية التوالدات الدائمة » وبتحركها دور طموحا منها 
للوصول إلى الوجود الجوهري . وهذا هو مسبب حركة الكل الدورية ؛ إنها حركة تطلب 
الوجود الدائم ٠‏ عن طريق المستقبل . بينما الأوائل (051951315 1106) على الضد من ذلك ؛ لا 
تنطلع محيء أي شيء ء لأنها الكل . والحاضر ولا تريد شيئاً لأنه لا يوجد شيء مستقبلاً لهم . 
وإن هذه الحالة والطبيعة للوجود الحق هي الأزلية » وبتحديد تام فإن الأزلية تعنى الوجود التام . 
5- وأهم مميز لهذا الوجود الدائم ؛ أنه لا بتغير ؛ وأي شيء لا يتصف بهذه الصفة فهو 
ليس الوجود الدائم . ولكن هل الدوام أو الوجود الدائم كاف وحده لتحقيق الأزلية؟ 
كلا ؛ فإن اللوضوع يجب أن يتضمن مبدأ جوهرياً : إن حالته الحضورية الفعلية تنفي كل 
تغير مستقبلي . بحيث يلاحظ كأنه دائماً دكان» . «وهكذا فإن الازلية هى من نظام العظيم 
المطلق العظمة , إنها تغبت عند التمحيص مائلة لله » وإنها يمكن أن توصف بحق إنها الله 
0 مم .3 باك .م0 (413) 


(414) على القارئ أن يكون عارقاً بنظرية الفيض ومرانب الموجودات فيها وهي : الله ثم العقل ؛ ثم النفس 
الكلية ٠١‏ وبقية النفوس الارضية والوجودات السفلية 5 
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ظاهراً » رأوا الله معلناً عن ماهيته » كوجود من دون توقف (011() أو تغير ء وإنه لذلك الحى 
النايت أيضأً» . «وهكذا فإن التعريف الدقيق الكافى للأزلية يمكن أن يكون : إنها حياة ار 
محدودة بالمعنى الكامل . حياة موجودة لا تعرف شيثاً عن الماضي أو المتقبل ٠‏ يهدم 
كمالها . حياة تحافظ على وحدتها وكليتها للأبد . فإذا أضفت لفكرة (المبدأ الحى) الكلية 
الشمولية (٠أ5م6|168]م051»‏ - 8[1) » أنها لا تستنفد نفسها أبداً, نحصل تدك على 
معنى حيأة هي دائماً غير محدودة» : 
6- إن هذا المبدأ الذي هو كله خير وجمال ودوام ووجود .إنما يتمركز في «الواحد» 
(07 1116) وينبع منه ويشير إليه ولا يبتعد عنه ويعيش بقانونه ؛ وبهذا المعنى- 
كما؟!*) أرى كتب أفلاطون كلماته عن الأزلية القائمة في الوحدة : لإأأه]ع!6) 
(لإأأهنا هذ 5)2616 فإنه كان يريد أن يبين أن الأزلية هي ليست شيئاً يدور على نفسه 
في وحدة نهائية . بل كشيء مكرر وجوداً دائماً حول «الأول» كحياة غير متغيرة 
للموجود الحق . وهذا بالتأكيد ما تبحث عنه . هذا المبدأ الذي هوفي سكون مع 
الأول ؛ هو الأزلية . ولذلك فإنه من غير الصحيح ءلا من جهة الوجود ولا من جهة 
الحياة أن يكون هذا الموجود الحقيقي الذي رأيناه هو الأزلية . 
ولكن إذا لم يكن لهذا المبدأ أول ولا آخر . وإذا كان الوجود هو أهم ما بملك , وهو ذاته . لأنه 
وجوده وماهيته واحدة . فنحن هنا مرة أخرى أمام الازلية . إن الموجودات التى في زمان عرضة 
للنغير ؛ وكمالها- إن كان لها كمال- عرضي . ولكن الأزلية تحتاج إلى شيء هو في طبعه كامل . 
وغير متعاقب . ولا يمت بصلة إلى "الكم" لانه ليس له أجزاء . وكذلك4!9) حياته وجوهره . 

إن الجملة : كان 1 (000ع 1835 116) المستعملة عند أنلاطون للصانع . يقصد بها فكرة 
«الكل» ولاتّت بصلة إلى الزمان . ولهذا فإنه حتى هذا المالم . ليس له بداية زمانية . وغدا 
تكلمنا عن شيء قبل العالم فيمعنى العلة التى منها يستمد وجوده اللانهائي . وقد استعمل 
أفلاطون الكلمة (835) للتوضيح . وقد اصلح الأمر في الحال ؛ باعتبارها غير ملائمة لنظام!417) 
الأشياء المطلقة . 





(415) الضمير يعود إلى أفلرطين 
(416) حاصل كلام أفلوطين بتصرف أن الأزلبة تقوم في الأول وليس هي الأول؟ . 
(417) كنلك :121-122 .م .4-6.)اء. م0 .ولمنعومة 
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7- والآن نأتي إلى مشكلة كيف تكون علاقتنا بالأزلية؟ وكيف يمكن أن يصمح ذلك علينا 
نحن الذين نعيش فى الزمان؟ والشكلة كلها هنا هي الوجود في الزمان . والوجود في 
الأزلية . ولا بد إذن أن نعرف ما طبيعة الزمان؟ وحتى الآن كنا نستعمل الطريق الصاعد 
(إ17/3 3:0 /نان) والآن لمعرفة الزمان علينا أن نسلك الطريق النازل (0019001260) » 
ليس إلى أسفل الدرجات »ء يل إلى الحد الذي يكون فيه الزمان!419) نازلا من الأزلية . وإذا 
كان الحكماء المبجلون قبلنا لم يعالجوا الزمان , فإن طريقتنا هي أن نصل فكرة الأزلية بفكرة 
ما يتلوها سفلاً . ثم نبحث الطبيعة الممكنة لهذا التالي . والاحسن أن نبدأ بالآراء البارزة 
للأقدمين ؛ وهذه الآراء التي توضح الزمان تنحصر في ثلاثة :- 
(]) الزمان ه419 الحركة . 
(ب) هو المتحرك . 
(ج) هو بعض عوارض الحركة (ويبدأ أفلوطين بمناقشة هذه الآراء) . 
وواضح أنه ليس السكون أو الموضوع الساكن » أو بعض المظاهر الساكنة . لآن أهم خاصية له 
أنه متصل بالتغير . 

وبالنسية للرأي الأول (أنه حركة) ؛ بعضهم قال هو الحركة المطلقة »أو مجموعة الحركة » 
والبعض مع حركة الكل . وأولغك الذين اعتبروه هو المتحرك , اعتبروه فلك الكل . وأولنك الذين 
اعتبروه بعض عوارض الحركة ‏ اعتبروه إما أقدارا للحركة . أو شيئاً مصاحباً للحركة ؛ مطلقة أو 
محدود:4201) , 

8- الرد على الأول : الزمن ليس هو الحركة » لآن الحركة تحدث في زمان ء وبالطبع إذا كان 
هناك أية حركة ليست في زمان- فإن تسوية الحركة بالزمان تصبح أضعف من أن يدافع 
عنها . وبكلمة واحدة لا بد أن نميز الحركة من الوسط الذي فيه تحدث . ومع كل ما قيل ؛ أو 
يمكن أن يقال فهناك قول فصل وهو: إن الحركة يمكن أن تسكن . أو أن تقطع و الزمان 
مستمر . وسيقال لنا أن حركة الكل متصلة , ولذلك يمكن أن تكون هي الزمان . ولكن 





(418) على القارئ أن يستذكر ما فلناه عن تدرج الموجودات نزولاً من الواحد في مراتب آأخرها عالم الهيولى 
(الكون والفاد) : 


(419) الترقيم من عندي : 
)20 الترقيم والعناوين من عندي ٠.‏ 
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إذا كان المقصود هو نظام دوران الكواكب 1 فإنه لحن كيرا أو متساوياً تماماً 3 لأن الزمن 
المستغرق في طريق العردة (3411م 11لا!ع7) , هو ليبس نفس زمان المركة الذاهية-هياناه) 
١188 51216161(‏ فإن الواحد ضعف الآخرة!42) إن حركة الكل تتقدم لذلك بدرجتين 
مختلفتين » ومدى الحركة كلها ليس هو مدى التصف الأول . 


وأكثر من هذا فإن سماعنا أن حركة الفلك المحيط أسرع يؤكد نظريتنا . فمن الواضح أنها أسرع 
الخركات فإنها تستغرق زمناً أقصر لتقطع المدار الاعظم ‏ وكل الأشياء المتحركة أبطأ . لأنها تأخذ 
زمنا أطول لقطع نفس المسافة . وبكلمة أخرى فإن الزمان هوليس الحركة . (الرد على الثاني) وإذا 
كان الزمان ليس حركة الفلك . فإنه ليس الفلك . وإن كان أصحاب هذا الرأي قد جعلوه هو 
الفلك . على أساس أن الأخمير فى حركة » (والزنمان فى حركة , فالفلك زمان ؛ أو الزمان 
فلك)422 . (الرد الثالث) فهل هو إذن نوع من عوارض الحركة » أو شيء له اتصال بالحركة؟ دعنا 
نفترض على سبيل الامتحان أن الزمان مقدار أو مدة الحركة ١‏ فابتداء نقول إن الحركة حتى 
المستمرة » لها مقدار متخير » وكذلك زمانها, لأنه حتى في المكان يمكن أن تكون أسرع أو أبطأء 
ولهذا يجب أن يكون مقياس خارجى بواسطته يمكن قياس هذه الاختلافات ؛ وهذا المقدار 
الخارجى أكثر احتمالاً أن يقال إنه الزمن . ولا كنت نفتقد مثل هذا القباس » قأي مقدار سيكون 
الزمان؟ هل مقدار الحركة السريعة أم البطيئة : أو ما هو مقياسها حميفا مزال الاختلانفات فى 
السرعة غير محدودة؟ هل هو مقدار المتحركات الأرضية؟ مرة أخرى هذه لا تعطينا وحدة قياس » 
لأن الحركة مختلفة هنا بدون حدود , ولذلك سيكون عندنا ليس زعان واحد ؛ بل أزمنة . 


هل الزمان إذن هو مقدار حركة الكل؟ لا شك أن للحركة الدورية السماوية كم . ويمكن 
قياسها بطريقتين : أولاً : يوجد مكان والحركة تتناسب مع المساحة التي تقطعها . وهذه المسافة هي 
مقدار الحركة . ولكن لا تعطينا الامتداد المكاني فقط وليس الزمان . ثانياً : الحركة الدورية معتبرة 
مفصولة عن المسافة التى تقطعها ‏ لها مقدار استمراريتها لميلها لعدم الوقوف والاسمرار في الحركة 
بلا نهاية » ولكن هذا مجرد امتداد للحركة , وليس فيه وجود للزمان » كل ما فيه عو حركة في 
تعاقب لا نهائي مثل ماء يتدفق بلا توقف . حركة ومقدار للحركة . والتعاقب والتكرار يعطينا 
العدد (:8101066) » والمقدار الذي يقطع هو مسألة كم . وهكذا نحصل على كم الحركة في شكل 
(421) هذه الجملة عن الحركة العائدة والذاهبة » هي ترجمة حرفية ؛ وأنا لا أنهمها فلكياً . ولذلك اتتضى 
التنويه . 


)م422 ها بين فوسين من علدي . 





الزمان في الفكر الديني والقلفي وفلسفة العلم 149 





عدد (ع06230. 7130] .09030) ؛ أو على شكل مقدار نميه كمية الحركة : ولكن لا وجود لفكرة 
الزمان » وهذه الكمية المحدودة هي مجرد شيء يحدث في زمان ء وإلا فإن الزمان ليس في كل 
مكان ؛ بل شيئاً يعود للحركة التى تكون لذلك حاملته » وهنا مرة أخرى نكون قد جعلنا الزمان هو 
الحركة . لآن مقدار الحركة ليس شيثاً خارجها ؛ بل هر استمراريتها . وفي كل الأحوال فإن 
الحركة ومقدارها أو امتدادها ليسا الزّمان . بل هما في زمان- وأولئك الذين يعتبرون الزمان 
كمقدار للحركة . لابد أنهم يقصدون ليس مقدار الحركة نفسهاء بل شيئاً يعين مقدارهاء 
ولكن ما هو هذا الشيء؟ لم يخبرنا أحد ولكن مع ذلك من الواضح أن الزمان هو الشيء الذي 
فيه كل حركة تستمر . وكل ما حصلنا عليه حتى الآن من مؤالنا : ماهو الزمان؟ هو هذا : إن 


6 


الزمان هو امتداد الحركة في الزمان عمزذنا م1 امع مع امم 01 مماتكمعاءاء عط 15 عملا لم 
إذا كان الزمان مقدار الحركة , فماذا عن الكون مع أنه يمكن أن يكون مستمراً مثل الحركة . 
إننا نحتاج إلى زمان يخطي الحركة والسكون أيضاً , وبالتالي فهو شيء مختلف عن كليهما . ما هر 
هذا الشيء » هو ليس بعدا مكانيا ؛ لأن المكان خارج الزمان . 

9- أهو عدد ؛ أو مقياس » يعود للحركة؟ هذا مكن ؛ ما زالت الحركة شيئا مستمراً» ولكن 
لنفكر في الأمر : فأولاً هل الزمان هو مقدار أية حركة . وما كانت بعض مفاييس الحركة 
بطيئا أو سريعاً . فإذن لا بد أن يكون هذا المقياس الذي نريده مثل العشرية أو العدد عشرة 
(066306) والذي نحسب الخيل والأبقار» أو مثل بعض المكاييل تتعمل للسائل 
وللصلب ء فإذا كان الزمان مثل هذه المقاييس أو المكاييل » فلا بد أن نعرف لأى موضوعات 
هو مقياس » للحركات » ولكننا لسنا قريبين من فهم ما هو في حقيقته » أو ربما نأخذ العدد 
عشرة ونفكر فيه مجرداًء من دون أن نتصور معدودات » أبقار أو خيل أي كعدد مجردء 
وبهذه الصورة يكون لهذا العدد المجرد طبيعة محددة . فهل الزمان هو مقياس بهذه الصورة؟ 
كلا! لانك إذا لم تخبرنا شيئا عن الزمان في ذانه سوى أنه عد , فإنك تعود بنا مرة أخرى 
للعدد عشرة الذي انتهينا في رفضه للتو . وإذا كان الزمان هو ليس مجرداً هكذا بل 
مقياساً له امتداد مستمر في ذاه فلا بد أن له كما ٠‏ مشل المسطرة . ولا بد أن له 
شكلاً مثل طبيعة الخط ء ؛ يقطع مجرى الحركة . ولكنه سيشارك في الحركة » نكيف 
يقيسها؟ ولماذا يكون أحدهما وليس الآخر مقياساً للآخر . وفوق هذا فإن كل هذه 
المناتشات تفترض الحركة المستمرة . طالما أن المبدأ المصاحب لهاء وهو الزمان نفسه غير 
منقطع » ولكن مزيد ا من الإيضاح يتضمن صحة الاستمرار الزماني ذ في السكون أيضا . 
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ولا يمكن كما قيل أن الزمان هو العدد خارج الحركة ويقيهاء كما أن العشرة تعد 
الخيل والأبقار . وليت فيهما؛ ولكننا لا نعرف ما هو ذاته لالتعا و1 لاي 
يصاحب الحركة ويقيس مراحلها المنعائبة؟ وهنا أيضاً نحن لا نعرف ما حقيقته . وني 
كل ال سوك ويفيما باعي كن فاح بأنة وسيلة - القمافي + دإنه الايد أذابديسة 
بالاستناد إلى الزمان . إن تعاتب البداية والنهاية ٠أو‏ المتقدم والمتأخر» هو شىء يعود إلى 
الزمان . 
ولذلك فإن الزمان هو شيء غير مجرد عدد يقي بقيس الحركة . ثم لماذا ممجرد حور العدد يعطي 
الزمان؟ واعتبار العدد أساسياً للزمان هو مثل رك أن الكم أو الامتداد لا يكن أن نستخدم العدد 
معه . ولذّلك علينا أن نفكر في أنه يوجد قبل كل نفس أو عقل يمده أويقدره- إذا كنا في 
الحقيقة نقول أنه لا يستمد 23 أصله من النفس- . لانه لا يحتاج في وجوده لأى قياس » فهو 
موجود سواء قيس أم لم يقس . ثم هل الزمان قبل الحركة أم بعدها أم معهاء وهنا لا بد أننا هنا 
نتكلم عن ترتيب في زمان ؛ ولذلك فإن حصيلة تعريفنا هو أن الزمان سلسلة424) متصلة متعاقبة 
على الحركة في الزمان . 
وبعد أن فندنا أن يكون مقياساً للحركة » فقد حان الوقت لنقول ما هو الزمن في حقيقته . 
0- ما قلناه عن الأزلية بدو أن الموجودات الإلهية ليست في زمان . ولكن إذا كانت 
الموجودات الإلهية في الأزلية ؛ وفي سكون داخخلي , كيف إذن ظهر الزمان أولاً؟ هذه هي 
قصة ظهوره : 
كان الزمان في البداية- في الحقيقة قبل ظهور تلك البداية بسبب الرغبة في التعاقب- 
كان قائماً بذاته في سكون مع الموجود المطلق . لم يكن آنذاك زماناً » بل كان متزجاً مع الحق : 
وني ثبات معه . لكن كان يوجد هناك مبدأ فعال؛ واحد . يحكم نفسه ريلاحظها ؛ وهو 
النفس الكلية (انان5 - 11ه) . واختارت هذه لها هد ذا , شيئا أكثر من حضورها . وقد تململت 
إلى شي ء أخرء إلى بث الاختلاف والممايزة ف في الهوية الواحدة » وإيجاد المغاير الذي هو أبداً 





(423) ولكنه يقول فيما بعد أنه يستمد أصله من النفس الكلية . 
123-72 .م 1-10 مأك .م0 (424) 
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متجدد » وأوجدت بذلك4250) صورة الابدية » أوجدت الزمان . لان النفس تحوي قدرة غير مستقرة 
ترغب دائماً فى أن تنقل إلى مكان أخخر ما رأته في العالم الحقيقي . وهي لا نستطيع أن تقوم 
ع الاححفاظ فى داخلها , بملكيتها الثقيلة الممتلثة . وكما أن البذرة تفقد وحدتها إلى كثرة 
وتنوع عند الإنبات . كذلك النفس عندما أوجدت العالم الممروف لحواسناء شبيه العالم 
الإلهيى (16:6م5 019106) تمركت ء ليس نفس حركة الإلهي , ولكن بشكل شبيه » في جهد 
منها لكي تمتذي الذي للإلهي . ولكي تحقق وجود هذا العالم . فإن النفس تركت جانباً 
أزليتها ؛ واكشست بالزمان . وأصبح العالم الذي كونته تابعاً للزمان . وجملته في كل نقاط شيثأ 
زمنياً » وقيدت كل عملياته بالزمان لأن العالم يتحرك فقط في النفس » ولذلك فإن حركته 
دائما في الزمان الذي يوجد في النفس . ولكي تحقق النفس طاتتها في عمل بعد عمل. 
وبشكل إبد اعي مستمرء أنتجث النفس التعاقب والفعل أيضا ء وأصبح لها أغراض جديدة لم 
تكن من قبل »؛ وهكذا تبدلت ال حياة » وحل التغير مع تغير الزمان . وهكذا فإن الزمان استمر مع 
التغير الذي طرأ على حياة النفس . فإن الحركة اللامتناهية لحياة النفس المنطلقة إلى الأمام , 
جعلت معها الزمان غير متناه . وتحقق بعض مراحلها تضمن الزمان الماضي . 

ولهذا فإن من الصحيح أن نعرف الزمان بأنه «حياة النفس في حركتها من أحد مراحل 
الفعل إلى آخر» نعم . لان الازلية كما قلناء هي الحياة في الشبات ء واللاتغير ؛ والتمائل الذاتي » 
والكمال اللانهائي . ولا بد أن توجد صورة للأزلية . وهي الزمن : ومثله تستمر الممائلة » بحيث لا 
بد من صورة في عالنا هذا ؛ للحياة . للوحدة » التي هناك , وللحركة التي للنفس الكلية أيضاً » 
وهكذا فالتعاقب في الحركات إلى ما لا نهاية . وتعاقب الكائنات , هو مماثلة لما هناك من وحدة و 
ثبات لا نهائي . وهو أيضاً محاولة من الموجود الناقص ليزيد وجوده ؛ مقلداً الوجود الأكمل الذي 
هو هناك بدون مراحل ولا نهائي . وكما أن حياة الأزلية ليست عرضية للموجود الحق . نكذلك 
الزمن هوة26*) في صميم بنية النفس الكلية 1 





(425) كل ما ذكره حتى الأن يبينِ أن أخلوطين يبر بين الأزلية و الزمان-سواء كان العالم المصنوع له بداية 
وحدوث زماني أم لا- على أساس أن الأزلية هي استمرار في الئيات والسكون السرمدي , والزمان هو الاستمرار 
في الخركة . 

6 مم .11 .اك .مه :ولهعهدع (426) 
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1- وهكذا نكون قد وصلنا إلى فككرة الزمان الطبيعي . الذي هو نوع من الامتداد الكمي 
لحياة النفس .المبد] الذي نعله هو التعاقب (5000601) . ولو كفت الدفس عن فعلها 
ونشاطها الذي ذكرناه ٠‏ فكل ما سيبقى هو الأزلية لآن كل ما سيبقى حينئذ هو الوحدة » 
وسوف لن تبقى كثرة أو تغاير أو قبل أو بعد . وكذلك سوف يختفي وجود العالم لأنه لا 
يوجد بادون الزمان , فهو يوجد ويتحرك في زمان , ولكن فعل النفس الذي هر في جوهره 
الزمان » سيستمر . ويمكننا أن نقيس فترة ثباته بذلك المقياس الذي خارجه . ولكن لو أن 
النفس الكلية انسحيت عن وجودها واند مجت وأغرقت نفسها في الوحدة الأولى ؛ فإن 
الزمان سوف لن يبقى . وهذ! معنى قولنا : إن الزمان وجد مع الكل , وإن النفس ولدت 
مرة واحدة العالم والزمان وإن الزمان هو فعالية النفس ؛ والعالم هو وعاء الزمان ؛ ولكي 
يصبح الزمان معدوداً » أوجدت النفس الليل والنهار؛ ومنها ظهر العدد ؛ وهكذا أصيح 
بالإمكان قياس الزمن نقيس به أنفسنا . ولكن الزمن نفسه ليس مقداراً أو مقياساً . إن 
مقياس الزمن الذي أوجدناه ‏ مكننا من قياس الزمان , ولكن الزمن نفسه ليس مقداراً» 
ونحن نقيس حركة الكل بالزمان» ولكن الزمن في طبعه(7© الناص »ليس مقداراً 
للحركة . 1 

2- فالحركة الدورية تقاس بالزمان . والزمان هو شيء أولي , هو ذلك الشيء الذي فيه 
يحدث كل سكون أو حركة . باننظام حتى يكون قابلاً للمعرفة . والزمان إذن ليس جوهره 
في أنه مقياس لشيء ء أو ميس بشيء ء وأفلاطون أدرك ذلك » فلم يعتبر جوهره أنه 
مقياس أو مقيس بل جوهره في أنه صورة لأبدية . وصورته هي الحركة ء وأنه مقارن 
للمحسوسات . لأن النفس أوجدته مع الحسوسات سوية . ولذلك فإن الزمان في كل 
مكان . ومحيط بكل شيء من عالنا , لآن النفس الكلية في كل العالم ؛ كما أن نفوسنا 
في ججزء منا . أما أولئك الذين لا يعترفون بجوهرية وجود الزمان ويرون أنه غير موجود 
على الحقيقة فإنهم يبطلون وجود الله نفسه , عندما يقولون : كان (835 ©12) أو سيكونء! 
(©5 8/1!1) ء لأن الوجود المعبر عنه باكان» و«سيكون» يمكن أن يكون حقيقيا فقط عندما 
يرجع لذلك الشيء الذي قيل أنه فيه قيام . والزمان موجود في كل مناء لآن نفسنا هي في 
الحقيقة نفس واحدة هى النفس الكلبة » ولهذا لا يمكن للزمان أن ينفصل عناء كما أن 

الأزلية دائماً مع الموجود الأعلى لا تنفصل عنه!428) , 
7مم .12 نأك .مه :كل نعم رتنا( 42) 
128-89 .وم .ذا بأك .مه :حلقمعممتع ر428) 
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(ب) مذهب أتباعه : 


ستنقصر على عرض رأي إخوان الصفاء» ورأي «الشيرازي» وأشرنا سابقاً إلى بعض أتباعه 
إشارة عابرة » مثل فورفوريوس . وابرقلس وآخرين » وكنا وضعنا!29؟" الرازي الطبيب ضمن أتباع 
أفلاطون ومن الممكن وضعه هنا أيضاً مع بعض التجاوز كما أن وضعنا لالإخوان كاتباع لافلوطين؛ 
فيه تجاوز, أيضاً . فهؤلاء الفلاسفة يصعب وضعهم هنا أو هناك من كل وجه ؛ وكما يقول 
فالزر 400 في محاولة إرجاع المتأخرين من إسلاميين ومسيحيين لأرسطو وأفلاطون وأفلوطين 
مباشرة ؛ علينا أن نتذكر أن تأثرهم لم يكن بهؤلاء فقط ء بل ربما كانوا متأئرين بالشراح والمتأخرين 
الذين رما يكونون واسطة تعرفهم على الأولين من اليونان . وأضيف أن منهج الاصطفاء والجمع . 
والتوفيق . الذي اتبعه معظمهم » وتعدد مصادرهم واصطبائغها بصبغة أفلاطرنية أو أفلاطونية 
حيناً. ومسيحية حيئاً آخر» كل هذا وذلاك جعل من المتعذر علينا أن نجد مدارس خالصة ذات 
اتجاه نقي في تمثيل المدارس اليونانية الأولى في الفلسفة حتى أفلوطين!!3 . 


1- إخوان الصفاء : 


والاعتبارات التي تبعلني أضعهم في فكرتهم عن الزمان كاتباع لأفلوطين , هي أن عناصر 
الشبه في فكرتهم عن الزمان وتصورهم للعالم والله ومراتبه أقرب ما تكون إلى أفلوطين ٠‏ ولا أقول 
حذوه حيث فيها عناصر أفلاطونية وأرسطية وفيثاغورية وسواها . فهم يقولون بأن النفس الكلية 
سببت حركة الأفلاك ووجود ما يوجد دونها ء وهم يقولون بانتهاء الزمان المتحرك والعالم المتزمن إذا 
رجعت النفس إلى الآول وكفت عن الحركة » وهم يقولون بأن النفس اخختارت » والفيضس عندهم 
رباعي » والخلق ليس في زمان » أي العالم حادث بالذات والفيضص أزلي ؛ وأحيانا يقتربون هنا من 
النصور الكلامي اللاهوتي . ولكن مع هذا كله لا ند عندهم بحثاً خاصاً الزمان4021) منفصلاً 





(429) في كتاب «الخير امحفى؛ من «الأفلوطينية المحدثة» القاهرة 1955 , نشر بدوي ؛ يتكلم بروقلس عن 
موجودات قبل الدهر وأخرى معه وأخرى قبل الزمان . الحجة الأولى ص 35 »ويقول الزمان والماء ع » وحجة 
في قدم الزمان على أساس لو عدم لكان بعد وقبل . ص 38 الحجة الخامسة . ويعرف الرَمان بأنه مقدار لحركة 
السماء ؛ والدهر مقدار حياة الحي بذانه » ويقول أن الزمان دائم » وكذلك السماء . 

3 .1962 لرهل0 .عتطدعة مامز بزعع,6 تعمج اة/ظا .8 (430) 
(431) أوضحنا هذه المدارس وأسباب عدم وجود مدرمة إسلامية خالصة فى «حوار» المقدمة . 
(432) يقول حنا الفاخوري في كتابه «أخوان الصفاء؛ حريصاً 1947 .ص 17«لم نهد لهم رأياً خخاصاً في 
الزمان والمكان» 3 
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في قسم خاص كما عند أفلوطين ؛ ٠‏ كما لا نهد عندهم المذاهب والمناقشات التي يطرحها في 
الساعية الثالثة السابقة » بل إيراداً عضرا للمذاهب » على طريقتهم في الاختصار والإشارة دون 
التفصيل . ولكن نهد عندهم صراحة في اعتبار الزمان مقدار الحركة » وأخرى أنه مدة تعدها 
الحركة ؛ والثاني تصور أفلاطوني محدث ؛ والأول تصور أرسطي »؛ ولكنهم صريحان في أن سبب 
الحركة هي النفس الكلية . و سأستعرض مع القارئ رسائلهم بثرتبيها المنشور ؛ مشيرين إلى عناصر 
تصورهم للزمان . وما يتعلق به من مسائل طبيعية » تكمل صورة «أفلوطيتهم؛ . تاركين إلى فرصة 
أخرى إبراد نص أقرالهم ونفصيل القول فيها : 

1- النفس الكلية التي تفيض عن العقل (والعقل فائض عن الواحد- أي الله-) هي سبب 
حركة الجسم » والجسم لا يتحرك ‏ والنفس الكلية هي نفس العالم يكل أقلاكه وكواكبه 
وأركانه » ومولداته » مع تكثر النفوس النوعية والفردية عنها , وأفعال نفس العالم الكلية همي 
إدارتها الأفلاك والكواكب من الشرق إلى الغرب بالقصد الأول ؛ مع أفعال أخرى جنسية 
أي تحريك كل فلك وكوكب على حدة . ونوعية تخص الكائنات والمولدات من حيوان 
ونبات ومعادن!133) شخصية مع أشخاص الحيوان . 

2- هذه النفس جوهرة روحانية حية بذاتها . فإذا قاربت جسماً من الاجسام صيرته حياً 
معليالة43) , 

3- الأشياء كلها صور وأعيان أفاضها الله على العقل الفعال الذي هو جوهر بيط مدرك 
لحقائق الأشياء ؛ ومنه على النفقس الكلية التى هي نفس العالم بأسره ؛ وحال المعلومات 
في علم الله قبل فيضه لها على العقل الفعال مثل حال العدد في الواحد قبل الالدين ؛ 
وحال صورر الأشياء فى العقل الفعال قبل فيضه على النفس الكلية وقبولها له . مغل حال 
رسوم المعلومات د ف الفسن العليناء وإفادتها لتلاميذهم » وحال صور الاشياء فى النفس 
الكلية قبل فيضها على الهيولى . مثل حال صور المصنوعات في تسر لتوقبل إظهارها 
في الهيوليات الموضوعة . 

4- صورة الفلك وهيئته وحركته بمحرك القصد والا تيار . ويمكن أن يقفء إذ أن4152) الذي 
يحركه يمكن أن يسكنه . ولو منع الله عنه فيضه ساعة لتهافتت السماوات وبارت الأفلاك 





(433) رسائل أخوان الصفاء . نشر الزركلي . القاهرة 1928 . ج1 رسالة 8 . ص 223 , ويكرر ذلك مع صررة 
كاملة لفلككهم أو أقام ج2 رسالة 16 . ص 39-20 . 

)434( 

(435) كذلك ج ١‏ رسالة 14 صن 309-308 . 
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وتساقطت الكواكب وعدمت الأرطان » ودثر العالم دفعة والواحدة بلا زمان . ويصرحون أن 
النفس الكلية سترجع إلى عالمها الروحاني النوراني وحالتها الأولى والتي كانت عليها قبل 
تعلقها بالجسم المطلق(436) ' وسيكون ذلك بعد مر الدهور الطوال : وسيسرب العالم 
الجسمانى » إذا فارقته النفس وسكن الفلك عن الدوران والكواكب عن السير ء والأركان 
عن الاختلاط والمزاج ويبلى النبات والحيوان والمعادن ويخلع الجسم الصورة والاشكال 
والنفوس ويبقى فارغاة”43 كما كان أبديا ذأي ابتداء- ولكنهم في موضوع أخر؛ يستبعدون 
هذا الفناء » لأنَ الإيجاد فضل وجود والرجوع عنه نقض للحكمة والعدم بعد الوجود شر » 
واسترجاء(435) الفضل لوم . وفي مكان أخر : يدوم دورات الفلك مادامت النفس الكلية 
مربوطة معه فإذا فارقته قامت القيامة الكبرى!49) , 


5- والهيولى أربعة أنواع : 

(أ) الهيولى الأولى : جوهر بسيط معقول لا يدركه الحس »؛ وذلك أنه صورة الوجود حسب 
الهوبة »ليس له كيفية ولا كمية ولا تركيب ٠‏ وقابل للصور . والهيولى هنا وفي كل مكان 
تكلموا فيه عنها يدون صورء تفيض عن النفس الكلية ؛ وهي نصورها ؛ وهذا عكس تصور 
أرصطو ومع تصور أخلاطون مع فارق هو أنها مع الإخوان (كحالها مع أفلوطين) مع أنها أزلية 
بالزمان ‏ وأوجدت بدون زمان » إلا أنها فيض عن النفس . 

(ب) هيولى الكل : وهي نفس الهيولى الأولى بعد أن قبلت الكمية ؛ وبذلك صارت جسعاً 
مطلقاً .له ثلاثة أبعاد ؛ الذي منه جملة العالم كالا فلاك والكواكب والعناصر الأربعة . 
الكائنات الفقاسدات . 

(ج) هيولى الطبيعة : وهي الأركان الأربعة , أو العناصر ؛ بفعل قرة من قوى النفس الكلية 
الفلكية . 


(د) هيولى الصناعة : وهي كل جسم يعمل منه الفنان أو الصانع!440؛ صنعته » كا نشب . 





(436) كذلك ج 2 النفسانيان . فصل 7 . ص 284 . 

(437) كذلك ج 3 رسالة 9 من النفسانيان ص 333 . 

(438) كذلك ج 4 رسالة واحدة من الإلهيات ص 11-10 . 

(439) كذلك ج 2 رسالة 6. ص 42 . 

(440) كذلك ج 2 رسالة 15 ص 5-4 » ويكرره في ج2 . رسالة اولى من الديانات ص 429 . 
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ويقدمون في موضوع أخر توضيحاً زمنياً لظهور أنواع الهيوليات أعلاه » فبعد أن اخختراع الله 
على سبيل الفيض ٠.‏ العقل الفعال : ومنه فاضض النفس الكلية يقول «واتبجس من النفس 
الكلية- جوهر أخر يمى الهيولى الأولى ‏ وأن الهيرلى الأولى قبل المقدار الذي هو الطول 
والعرض والعمق فصارت بذلك جسماً مطلقا وهو الهبولى الثانية » ثم قبل الجسم الشكل 
الكرى فكان من ذلك عالم الأفلاك4417) والكواكب» . 

6- الفضاء بلا متمكن ؛ والمكان بلا جسم ؛ وتصور أن الفضاء وجود قائم بنفه هو من عمل 
النفس بالتجريد , وكذلك تصور المدة جوهراً أسبق من نشوء العالم ؛ هو من عمل النفس 
بالنجريد » ويقصد بالنفس!44 هنا أي من عمل عقولنا وأوهامنا . 

7- الحركة صررة جعلتها النفس في الجسم ء ولكنها صررة روحائية في جميع أجزاء الجسم 
وتنسل عنه بلا زمان ؛ كما يسري الضوء في الأجسام بلا زمان4401) , 

8- والنفس الكلية قبل اتصالها باجم المطلق «كانت مرتبتها دون العقل وفوق الجسم 
المطلق . وكان الجسم المطلق فارغاً من الأشكال والصور والنفوس . وكانت النفس حية 
بالذات فعالة بالطبع . ولم يكن من الحكمة الإلهية والعناية أن تدرك النفس فارغة من 
الحكمة وأن يبقى الجسم . مع تبوله للتمام عاطلاً ناقص الحال . رلم يكن للنفس أن 
تتحكم فيما هو فوقها بالرتبة الذي هو العقل الفعال ؛ نعطفت النفس بواجب الحكمة على 
الجسم المطلق ‏ فتحكمت فيه بالتحريك له والتصوير والنقش والأصباغ ليتم الجسم بذلك 
وتكمل النفس بإخراج أفلاكه وأركانه . . . ومحركته!44*) بإذن الله» . ويوسع هذا في مكان 
أخرء يبين أن هناك مذهبين فى الخلق » مذهب أنه دفعه واحدة بلا زمان » ومذهب من قال 
إن الخلق كله على التدريج . والإخخوان يخختارون كليهما : فبعض الموجودات بلا زمان 
أوجدت ء وهي العقل والنفس الكلية والهيولى الأولى والصور المجردة » العقل هو أول ما 
فاض عن الله ؛ وعنه النفس الكلية ؛ والهيولى الأولى عن النفس الكلية ٠‏ أو في ظل 
النفس وفيئها . وكذلك عن النفس الكلية الصور امجردة والأشكال والصورء وهذه كلها من 
العقل إلى الصور والهيولى وجدت دفعة وبلا زمان (كن فيكون) , أما الأمور الطبيعية 





(441) ج3 رسالة أولى . نفانيات ص 189 . 

(442) ج2 رسالة 15 ص 10-9 . 

(443) ج2 رسالة 15 ص 13-12 

(444) ج3 رسالة 15 طبيميات ص 54 ومثله ج3 رسالة أولى ص 188-187 . 
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فأحدثت على مر ثر الدهور والأزمان . وذلك أن الهيولى الكلية , أي الجسم المطلق (الهيولى 

الأولى بعد أن ثب ثبعت النفس الكلية فيها الكّم) قد ظلت دهراً طويلاً إلى أن تمخض أي 

الجسم المطلق وثيز اللطيف منه والكشيف » وإلى أن قبل الاشكال الكرية وغيرها إلى 

الأركان الأربعة . وهذا معنى (تخلق السموات والارض في ستة أيام) وقوله في القرآن : 

(وإن يوماً عند ربك كألف سنة ما تعدون) . ثم إن النفس كانت قبل تعلقها بالجسم المطلق 

ذي الأبعاد الثلائة هرا طويلاً فى عالمها الروحاني تعد بالفيض من العقل الفعال » فلما 

امتلات أخذها شبح مخاض » فأقبلت على الجسم المطلق غير الكشيف من اللطيف » 

فمكنها الله وخلق من ذلك الجسم'؟ة* المطلق عالم الأنلاك والفلك الحيط إلى مركز 

الأرض . تحركها وتدبرها . 

9- والهيولى الأولى نفسها مبدعة6*) من لا شيء من قبل النفس الكلية . 

0- فالذي يتضح من كل ما تقدم »أن النفس الكلية حية ؛ وأنها تحرك الأشياء ٠‏ ومنها مادتها 
وصورها . وسبب حركتها ودخخولها الهيولى أو الجسم . هو لإظهار كمالها ؛ وحكمتها عوليس 
بمعنى السقوط . كما في الأفلاطونية ٠‏ أو عند الرازي الطبيب . 

1- وماذا عن الزمان : يذكر مذاهب فى الزمن : 

1- عند الحمهور هو مرور السنين والشهور الخ 

2- عند أخرين عدد حركات السنين والشهور الخ 

3- وقيل إنه مدة تعدّها حركات الفلك . 

4- من ينكر وجود الزمان » وحجتهم إن أطول أجزاء الزمان السئون . والسئون منها ما قد 
مضى » ومنها ما لم يجيء بعد , وليس الموجود إلا سنة . و السنة منها ما مضى ء ومنها 
مالم يجئ . وهكذا حنى نصل إلى الشهر . و الموجود منه الأيام . واليوم الواحد ؛ 
فساعة واحدة . فأجزاء الساعة » حتى نصل إلى الأقل من الساعة فنجد أيضاً فيه ما 


مضى ء وما لم يجمع . وبالتالي لا وجود(447)؛ للزمان أصلاً . 
(445) جٍ3 رسالة 9 نفسائيات ٠‏ ص 332-330 . 





(446) وستين مذاهب أخخرى تقول بفدمها , وكذلك بمعتى أنها محدثة بلا زمان وهذا يتطابق مع نظرية الفيضص 
عموما ج4 رسالة أولى من الإلهيباتن ص 8-3 وص 0! ثما بعد . 

(447) هذا الليل هو عبينه عند أوغطين لإثبات أن الحاضر من الزمان غير موجود . انظر مذهب أوغطين فيما 
سيلي . وهم يشبهون في نقط أخرى مثل أن العقل الأول عندهم بلا زمان مثل الابن عند أوغسطين . وكذلك قوله 
وقولهم انه لا زمان قبل وجود العالم . 


8 مذهب أفلوطين وأتباعه 





5- من يقر بوجود الزمان . ويرد على أولئك بأن الزمان كله يوم وليلة أي(24) ساعة وهي 
موجودة في أربع وعشرين بقعة من استدارة الأرض . فالنهار هو دائماً في جزء من 
الأرض بالحركة وموقع الأرض من الشمس ء فدائماً يوجد ليل ونهار في جزء ما من 
الارض . والإخوان يرون أنه من كرور الليل والنهار حول الأرض دائماً يحصل في نفس 
من يتأملها صورة الرمان كلها ٠‏ ويحصل فيها صورة العدد من تكرار الواحد ‏ فالزمان 
ليس شيئاً سوى جملة السنين والشهور والايام والساعات تحصل صورتها في نفس من 
يتأمل تكرار كروب الليل والتهاراة44) حول الأرض دائساً . والحق أن رأيهم غير واضح 
في هل الزمان جوهري أم اعتباري , وبقي إيراد قولهم : إن توهم زمان قبل وجود العالم 
هو من عمل الوهم ,أو من تبريد النفس ؛ ولكنه ليس تجريدا من الفراغ . بل على شيء 
موجود هو الحركة ومرورها . وفي رسالة الحدود يعرفون الزمان بأنه عدد حركات الفلك 
وتكرار الميل والنهار”؛*) . ولكنهم في نص مهم يقولون الزمان عدد حركات الفلك 
والمكان سطحه الخارجي ء فإذا لم يكن فلك » فلا زمان . ولا مكان ؛ بل لا أبدع الباري 
تعالى الفلك وأداره» أوجد المكان01؟4 والزمان معآ بعد وجود الفلك» وطبعا إبداع 
الباري هنا ليس مباشرة . بل عن طريق العقل الذي أوجد النفس الكلية .والذي أوجد 
الهيولى الأولى ؛ والجسمية . والكواكب منهاء وحركتها , وزمانها ومكانها هو النفس 
الكلية . بحيث تنتهي كل هذه وتخدفي لو كفت النفس عن التحريك »؛ وعادت إلى 
عالمها الأول مع الله . فها هنا عناصر أفلوطينية محدثة ؛ ولكن للأسف ليس ثمة 
تفصيل حول الزمان » وتعريفهم له ربما ولد عند الباحث شعوراً بأرسطيتهم فيه » ولكن 
بقية مذهبهم وكلامهم عن النفس والحركة الخ كما تقدم يغلب أنهم يعتبرون الزمان 
المتحرك ؛ أو الزمان الطييعي » هو على خط فهم أفلوطين له . 

2- وثمة نص أخرء يثيرون فيه مشكلة : لماذا خلق الله العالم بعد أن لم يكن ٠‏ وبجيبون : 
لان في خخلقه حكمة وخيراً . وفعل الحكمة والخير واجب . وإلا كان تاركاً للحكمة وفعل 
الخيرات , فإن قيل : لم في هذا الوقت » وليس بعده أو فبله؟ يجيبون لاته كان عالاً أن 
سيخلق في الوقت الذي خلقه فيه , ولوخلقه في غير ذلك الوقت لخالق فعله علمه » فإن 





(448) ج2 رسالة أولى من الطبيعيات ص 14-13 . 
(449) ج3 رمالة ((10) نفسانيات ص 361 . 
(450) ج 3 رسالة 9 ص 335 . 
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قيل : لم نعله على هذه الصورة ‏ قيل لانها الصورة الاحسن . وليس هذا هو جواب 
الخاصة » أو ما يليق بالخاصة ء بل يقولون : الناس خاص وعام ء والجواب الذي قدموه هرو 
بحسب العوام . وإن ليس كل جواب يصلح لكل واحد! فماهو جرابهم للخاصة ء أو 
الخاص . والذي غالباً هو الجواب الحقيقي عندهم وعند كل من يقول بعامة (خخاصة)لاكه) 
ومعرفة خطابية . وأخرى يقينية . 


على أننا ني النصوص والملخصات السابقة أعلاء ؛ نجدهم يعتبرون الزمان مبتدئاً مع العالم 
والحركة والكواكب . على الرغغم من وجود أشياء كانت في دهر طويل ودهور طويلة » مثل النفس 
قبل اتصالها بالهيولى » ومثل العقل ٠‏ ومثل الله ٠‏ فهنا ؛ استنتاجاً نقول إن هذه ليست في زمان ( 
متحرك) ولكنها في دهر وسرمدية . ولكن عندما امتلأت النفس وتمخضت » وجد العالم والحركة 
والمكان والزمان . ويبقيان طلما هى تتحرك » فإن كفت ورجعت إلى عالمها الأول فني العالم 
والحركات والزمان452) . هذه عناصر أفلوطينية محدئة » بلاشك . 


2- الشيرازي : 
يبدأ بإثبات وجود الزمان على أساس دليلين » دليل طبيعي » بحسب الطبيعيين » وهو دليل 


التقدير الذي أوردناه عند ابن سينا , ودليل إلهى!!45) بحسب الإلهيين ؛ وسنوردهما في معالجة 
أدلة القائلين بوجود الزمان ونفقاته » خارج هذا البحث . ويبين أن طبيعة الزمان هي أن لقبوله 
الزيادة والنقصان فهو كم . ولكونه متصلاً فهو كمية متصلة غير قارة » أو ذو كمية متصلة غير قارة 
وعلى النقنديرين فهو إما جوهر أو عرض . فإن كان جوهراً فلاشتماله على الحدوث التجددي . لا 
يمكن أن يكون مفارقا على المادة والقوة الإمكانية » فهو إما مقدار جوهري مادي غير ثابت الهوية بل 
متجدد الحقيقة . أو مقدار تجدده وعدم قراره » وبالجملة الزمان إما مقدار حركة أو ذو حركة ذائية 
يتقدر به في جهة اتصاله , وتعدد به من جهة انقسامه الوهمي إلى متقدم ومتأخرء فهو متصل من 
جهة ومتجدد . وله انقضاء » ومن جهة وجوده ودوامه يحتاج إلى فاعل يديمه . ومن جهة حدوثه 
وانصرامه يحتاج إلى قابل يقبل إمكانه , ويكون لا محالة جما- أي ذلك القايل وفاعله هو 
النفس الكلية . وقابله هو الفلك وكلاهما يجب أن يكون؛؟* له تجدد وتصرم . 

(451) ج 3 رسالة 9 نفسانيات . ص 339-338 . 

(452) قارن ججرئيات ما ذكرناه عتهم بما قدمناه عن أفلوطين . 

(453) الشيرازي : الأسفار الأربعة ؛ الابق . ج3 فصل 30 صى 30 ص؟!1 . 

(454) كنذلك الشيرازي : فصل 31 ص 119-118 . 
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وبوضح ذلك بالاستناد إلى أقوال لابن سيئا عن سبب حركة الفلك الدورية دون نوقف ٠‏ مثل 
أن غرض الحركة الغفلكية ليس نفس الحركة . بل حفظ طبيعة الحركة ‏ إلا أنها لا يمكن حفظها 
بالشخص . فاستبقيت بالنوع ؛ مثل بقاء نوع الإنان!؟5؛) دون بقاء الاشخاص . أي أن الجسم 
بريد أن يكون في كل الأمكنة فلا يحصل له ذلك إلا بالانتقال التدريجي دورا . ولا كان الجسم 
لا يهرب من مكانه الطبيعي . وكل وضع من أوضاع الفلك طبيعي » ومع ذلك ينتقل عنه إلى 
غيره » فلا بد لكي يستقيم الفرضان ‏ أن تكون طبيعة الفلك أمرأ متجدد الذات ذا وحدة جمعية 
وكثرة اتصالية وكذ! ما يقتضيه من الاوضاع والأيون ولسائر اللوازه!456) . 


وهذا هو تخريج الرازي ومذهبه في الحركة الجوهرية . وحركة الفلك هذه إرادية » أي بإرادة 
النفس الكلية » وسبب تهدد إرادته , هو أنها متجدد: وهذه هي طبيعتها . والشيرازي ينكر أن يكون 
المعنى الكلي موجوداً في الأعيان , بل الموجود هو الفردي أو الجزئي أو اللشخص فقول ابن سينا 
وسواه أن حركة الفلك هو طلب الوضع المطلق غير صحيح ؛ ولذلك فإن الاين والوضع شخصان » 
لا ماهيات كلية ٠‏ فالتبدل فيهما أما عين التبدل في شخص الوجود أو لازم له . ولا كان عند 
الشيرازي كل جسم وكل طبيعة جسمية وكل عارض جسماني من شكل ووضع وكم وكيف 
وسائر الاعراض المادية , أموراً سائلة زائلة بالذات أو بالعرض (ففاعل الزمان على الإطلاق لا بد 
وأن يكون أمراً ذا اعشبارين : وله وجهتان . جهة وحدة عقلية وجهة كثرة تجددية » فبجهة وحدته 
يفعل الزمان بهريته الاتصالية وبجهة تجددية يفعل تارة عنه ويفعل أخرى . وبحسب هويات 
أجزائه الخصوصة . وذلك الأمر هو نفس الفلك الأقصى التي لها وجهان : فالطبيعة العقلية » 
أعنى صورتها المفارقة جهة وحدتها , والطبيعة الجسمانية الكائنة جهة كثرتها وتجد دها . 
فنفس الجرم الأقصى فاعل الزمان ومقيمه وحافظه . ومديمه وبه يتجدد- أي الزمان-457) . وعلة 
الزمان ليس زماناً , ولا علة المكان مكاناً » فعلة الزمان والحركة شيء مفارق غير ذي زمان أو مكان » 
هو أمر عقي » وجوهر فعال واحد ذو شؤون غير متناهية ؛ هو إما الله أو بتوسط العقل الفعال!58) 
والروح » وعي الطبيعة المتجددة ؛ وتأخرها الذاتي » وللطبيعة امتدادان ؛ أحدهما تدريجي زماني 





(455) كذلك الشيرازي . الموضع السابق . 
(456) نصل 31 ص121 . 

(457) كذلك ص 124-122 

(458) كذلك ص127 . 
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يقبل الانقسام بالوهم إلى متقدم ومتأخر زمانين هو الزمان ؛ والأخر دفعي مكاني يقبل الانقسام 
إلى متقدم ومتأخر مكانين , هو الحركة ‏ وكلاهما متحد في الوجود . متغاير بالاعتبار» أي هما 
من العوارض غير المتأخرة في الوجود للطبيعة . والزمان من العوارضى التحليلية للحركة , ومثل هذا 
العارض لا وجود له في الأعيان » إلا بنفس وجود معروضه . إذ لا عارضية ومعروضية بينهما 
بحسب الاعتبار الذهنى . وكذلك انقضاؤه وحدوثه واستمراره هو بحسب تهدد وانقضاء وحدوث 
واستمرار معروضه ٠‏ الذي هو الحركة » فالحركة من حيث تقدرها عين الزمان وإن غايرته من حيث 
هي حركة » فهو لا يزيد عليها في الأعيان » بل في الذهن فقط . 

إن ماهية الحركة هي التجدد والانقضاء نشيء . والزمان كميتها459) . وكنا قد نقلنا المذاهب 
سابقا عن الشيرازي ؛ ومنها المذهب الخاص : الزمان هو جوهر جسماني هو نفس الفلك الأقصى ؛ 
ويصرح الشيرازي أن هذا موافق لما ذهبنا إليه من أن الزمان مقدار الطبيعة باعتبار تمبددها الذاتي ؛ 
وأن وجود المقدار هو نفس وجود ما يتقدر به أولا وبالذات ؛ ولا يرفض مذهب أنه جوهر مغارق عن 
المادة ء ولا القول بأن الزمان واجب الوجود ؛ وللعلويات الشابتة سرمدية هى تسبة الشابت إلى 
الغابت » فإن نسبة الشبات إلى المتغير فهو الدهر ؛ وإن نسبة المتغير إلى المتغير فهر زمان ء والأول 
نسبة البارئ إلى أسمائه وعلومه نكلاهما ثابت ٠‏ والشانى نسبة علومه الشابتة إلى معلوماته 
المتجددة ؛ التي هي موجودات هذا العالم الجسماني برمتها بالمعية الوجودية وبالغالث نسبة 
معلوماته بعضها إلى بعض بالمعية الزمانية »أي نسبة موجودات العالم الجسماني بعضها إلى 
بعض . ويرى أن الله ليس في قبل أو بعد . أي ليس في زمان أو تغير أو حركة46 . ويقدم أدلة 
على أن الزمان ليس له طرف موجود ء بمعنى أن كل آن هو وسط طرفين . وقدم الزمان المعروف عند 
أرسطو عند ابن سينا » ويرفض أن تصور زمان!5* قبل زمان العالم من عمل الوهم , ثم يرد على 
من يضع للزمان بداية4620 , وليس هذا المكان منهج معالجة هذه . 


ورأيه فى موضوع الآن هو كما سبق عند الرازي وابن سينا . وابن رشد . وهو يرففس الجزه 
الذي لا يتجأ . ويقول باتصال الزمان ‏ والآن ليس جزءاً من/463 الزمان . وكذلك في كيف بعد 





(459) كنتك ص 141-140 , 

(460) ص 174-116 . 

(461) فصل 34 ص 148 نما بعد . 

(462) فصل 30 ص 152 فما بعد . 

(463) فصل 36 ص 166 فما بعدها وهو هنا ينثل عن فخر الدين الرازي . 
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الآن الزمان , وكيف أن450) الحركة تعد الزمان والعكس صحيح 659 . ويقول أن لبعض عروضاً 
خارجياً بل العقل بالتحليل4*9) يفرق بينها ويحكم على كل منها بحكم يخصه . والحركة 
والسكون في زمان . والزمان عند الشيرازي يتعلق بتجدد الطبيعة العضوي ثم بالحركة المستديرة 
للجرم الأقصى ؛ وما ليس متحركاً ولا فى حركة ء فلا يكون في الزمان » ويكرر مسألة السرمد 
والدهر والزمان!467) . 

وهذا المذهب ليس واضحاً . وشبيه بمذهب أفلوطين قوله بالنفس الكلية , وان حركتها هي 
سبب الحركات والرّمان » وتصوره للنفس الككلية!462) وحركتها . ا 





(463) فصل 38 . 

(465) فصل 39 . 

(466) فصل 39 صن 180 . 

(367) قصل 40 صن 183-181 . 
(468) قارن بنس , اسابق ؛ من [9 . 
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وسنقدم رأي أوغطين كاملا . لأنه قدي » قبل الإسلاميين ؛ ولانه أول من صاغ أجوبة 
المشاكل المتعلقة بالزمان واللازماني أعني الله ٠‏ وأصل العالم بالنسية للزمان . والترجيح بلا 
مرجح . وكذلك لأن معالجته لماهية الزمان , تجعله ‏ ذا مكانة خاصة . فإذا انتهينا من أوغسطين , 
أوضحنا رأي الغزالي ومن تقدمه في الزمان ومشاكله المينافيزيقية ؛ السابقة , والتصور الذري 
للزمان ؛ وموقف توما الأكويني . 

ولنبدأ بكتاب أوغسطين مديئة الله (00ع 06 نإزاأكه 1) , ومعالجته للزمان هنا منصبه على 
ليس ما ماهية الزمان- بل على صلة اله اللازمنى بالزمان . وهل بين الله الازلى » ووجود العالم 
اللاحق زمان؟ ولماذا اتختار الله زمانا بعيئه ؛ وما ا الأزلية وفرفها على الزمان؟ وما معنى اليوم 
قبل خلق الشمس » ومعنى الراحة (]525) وهل يمكن قبول فكرة العود الأبدي » أو انتراض عوالم 
متسسلة لا نهائية وأزمنة كذلك قبل هذا العالم وزمانه » ودور الإرادة الإلهية في عملية الخلق 
وتخصيص الزمان . وهي مسائل سنجدها معالجة عند لا هوتيينا ويعدهم عند توما الاكويني . 
وسواه من فلاسفة ولاهوتيي المسيحية . أما معالجة جوهر الزّمان , وهل له وجود» وهل هو من عمل 
النفس البشرية أم له وجود موضوعي » وهل الزمان حركة » أم مقدار للحركة » أم هو مقدار للذهن 
وامتداده في الذاكرة؟ وهذه أول مرة تستعرض فيها فكرة أوغسطين في الكتابين » بالعربية ؛ بهذا 
الشكل التفصيلي , وسبب نهجنا هذا هو أهمية ما يقدمه من حلول ومعالجات » كمصدر أو 
احتمال أن يكون مصدراً لمعالجات لاهوتييئا : ومهما يكن الحال ؛ سواء حقاً كانوا مطلعين على 
أوغسطين مباشرة أو بواسطة يحيى النحوي أو سواه » فإن ما يقدمه أوغسطين ؛ هو ما سيقوله 
الغزالي في كتبه الكلامية ٠‏ وعدد غفير منهم قبل الغزالى وبعده!469 . 





(469)حول صلة الغزالي بيحيى النحوي وأقوال القدامى في ذلك » ومرفف الغزالي ومن قال يأقواله قبله وبعده » 
حوار- القسم الثاني كله , والثالث إلى 162 . 
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الزمان عند أوغسطين في «مدينة الله :0470 
1- لماذا اختار الله الأزلي إيجاد العالم ني زمن محدد ء وليس منذ الأزل؟ 


يرى أن وجود الله يقوم على الاعتقاد والوحي ؛ وهو أقوى من كل برهان . ولم يكن (يعني 
موسى) هناك عندما قال : «فى البدء تخلق الله السماوات والأرض» بل كانت هناك الحكمة 
الإلهية!!47) (0رول5ذ»ن) . ولكن لماذا اختار الله الأزلى إيجاد السماوات والأرض في زمن محدد 
ولبس قبله؟ إذا كان غرض السائل : أن العالم ليس له موجد ؛ فهو ضلال » فزيادة عن مخالفة هذا 
الوحي ٠‏ فإن العالم يحمل دلائل من جماله ونظامه وتغير أشيائه » على أن موجده هر إله كامل 
الجمال والعظمة . وهناك من يعترفون بان العالم مخلوق من الله ء ولكنهم يرفصون أن يكون له 
بداية في الزمان » ويسمحون ببداية له بمعنى أن وجود مخلوق . ويعتيرون الخلق عملية أزلية أبدية . 
وفي هذا القول قوة لأنه يجنبون الله من اتخناذ قرار مقاجى ؛ ومن تغير فكره » لم يكن من قبل!472) 
إيجاد العالم . مع أنه أي الله غير متغير . 

ولكن فكرتهم هذه نتعارض!477) مع ما يقولونه عن النفس » فإذا كانوا يدعون أن النفس أزلية 
مع الله فكيف تغيرت إلى حالة عدم العادة في حالة كانت نتمتع بها منذ الأزل » فهذا ما لا 
يستطيعون توضيحه474) ثم يناقض جملة افتراضات لهم » حتى يأتي إلى افتراض لهم مفادة أن 
النفس خلقت في الزمان ؛ ومع ذلك لا تزول فى المستقبل ؛ كما أن العدد له بداية وليس له 
نهاية » وأنها إذا ما تحررت من الشقاء الذي مرت به مرة » فإنها سوف لن تصير غير سعيدة في 
المستقبل94757 » فإنهم يعترفون بأن هذا ما يحدث دون تغير للتقدير الإلهي ؛ وعليه فعلى نفس هذا 


لاقمع 1ط .115 .دع اامم»ا 010ونا .20 .قعأاككقكء مدعااء5 .له00 غأه نزانن عط1 تعوأاكنونلة .)51 (470) 
.2.4 .71 .814 .1972 .ومكدعقاء8 

2١00ل‏ 1 بزانء عط) (471) 

(472) الإشارة إلى دليل العلة التامة عند القدميين » انظر حوار . . . قسم أول فصل ثان صن 102 . 

(473) غبد هذه المعارضة بتمامها على لسان الغزالي ردأ على ابن سينا والفارابي حوار . . القم الثالث الفصل 

السادس من 235 فما بعد . 

(474) هذا الاعتراض يوجه إلى أفلوطين و الرازي الطبيب وأخموان الفاء , وبالفعل وجهه الكاتبي إلى الرازي 

الطبيب . انظر : بنس ذ مذهب الذرة- صى 64 فما بعد . 

(475) هذا هر مذهب أفلاطون حسب بعض التفسيرات ؛ وهو مذعب ابن سينا عولابن سينا دليل وتوضيحات لإثبات 

أن النفس محدثة مع مزاج أو مضغه ٠‏ ولكنها لن تموث . بل ستبفى أبداً بدون مادة ؛ راجع حول التفاصيل :حوار . ..» 

مع ردود الغزالي وسواه ومرقف ابن رشد . القسم الثالث . الفصل السادس ؛ خصوصا حاشية ١١‏ على 236 . 
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المنوال دعهم يعتقدون أن العالم خلق في الزمان ؛ وأن هذا الخلق . لا يعني تغيراً في التقدير 
والغرضى الإلهي الا زليين . 


2- مسألة مقارنة زمان سابق بالمكان : 


يستبعد أوغسطين فكرة مكان متد لا نهائي , وهو ما يقول به الأبيقوريون وكتلك 
الافلاطونيون . لو سمحوا لانفسهم بالقول بوجود مكان أو خلاء لا نهاني ؛ وعوالم لا نهائية . 
فهؤلاء يرون أن الله لمكانه الحالي دما سواه ليس بالصدنفة بل لانه لا يوجد خارجه ذ أي ختارج 
مكان العالم الحالي مكان أو خلاء , بل هو من عمل الوهم7*) . فإذا كان هذا هو موتفهم , فهذا 
هو اللجواب لسؤالهم عن اخختيار الله زمان بدء العالم » وليس ما قبله . أي أن تصور زمان قبل(477) 
بدء الزمان » وتصور أزمنة كان الله فيها 47)غير فاعل , هو من عمل الوهم . 


3- مسألة الأزلية وقرقها عن مفهوم الزمان : 

الأزلية غير الزمان, لأنه بدون حركة وتغير لا يوجد زمان . بينما فى الأزلية لا يوجد تغير» 
وبالتالي فلا يوجاد زمان إذا لم يكن هناك خلق يسبب الحركة والتغير وأن الزمان يعتمد على هذه 
الخركة والتغير » ويقاس بالفواصل القصيرة والطويلة التي تتعاقب فيها الأشياء ء التي لا يمكن أن 
توجد معاً . وما أن الله هو في أزلية , لا يوجد في تغير » وهو خخالق فلا يمكن القول انه خلق العالم 
بعد مضي عصورر وأحقاب إذا لم يتضمن هذا القول أنه كان هناك نوع من الخلق قيل وجود العالم 
والذي حركته يمكن أن تصنع الزمان . ومعنى قول التوراة دفي البدء خخلق الله السماوات 
والأرض» أن الله لم يخلق شيثاً قبل هذه . ولهذا نقول أن الزمان لم يخلق في زمان(6 ذا 10) 
بل مع الزمان (1806) 105/) نعم في الحوادث الجزئية نقول إن هذه الحادثئة وجدت بعد كذا 
وقبل كذا ؛ ولكن عند زمن الخلق لم يكن هناك «قبل» لانه لم يكن ثمة مخلوق ليود يالحركة 
التي هي شرط للزمان , فالعالم في الواقع وجد مع الزمان » لأنه في!79*) زمن خخلقه وجد التغير 


3 مم نأك .مه .لإا (416) 
5 - 434 .م145 .اك ,نه .ات (477) 
هذا هو جواب الغزالي أيضاً. ويسبقه آخرون مثل الفيومي ويحبى النحري حوار . .. القسم الثاني ص (478) 
123 مختصراً . والقسم الثاني ص 207 وحواشيها . 
(479) هذا هو جواب معظم المتكلمين ومنهم الغزالي ويحبى النحوي والفيومي . حوار القسم الثاني ؛ والثالث » 
وكذل مذهب المتكلمين فيما سياتي من هذا المبحث . 
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والحركة : وهذا هو حال الأيام السئة الأولى أو السبعة التي فيها سميت الأصباح والأماسي حتى 
أتم الله الخلق في اليوم السادس وفي اليوم السابع استراح . ومن الصعب علينا أن نعرف أي نوع 


4- ما معنى اليوم قبل خلق الشمس : 

فى شخيرتنا العادية اليوم له مساء بمعنى أن الشمس تغرب » وكذلك صباح ء بمعنى الشمس 
تشرق » بينما الأيام الثلاثة الأولى من الأيام الستة التي فيها خخلق الله الأشياء » بحسب التوراة ؛ 
مرت بدون الشمس » لأنها صنعت كما يخبرنا «سفر التكوين» في اليوم الرابع . والوحي يخخبرنا أن 
الله خلق الضوء(!118) , وأنه فصل الضوء عن الظلمة (03518655) وأعطى الضوء اسم اليوم 
(إ02) , وللظلمة اسم الليل(]01811) » ولكن أي توع من الضوء كان ؛ومع أي نوم من الحركة 
وضع التمييز ؛ وما هى طبيعة هذه الأصباح والاأماسى؟ هذه أسئلة وراء خبرتنا الحيةءولا 
نستطيع أن نعرف ما حصل . وعلينا أن نؤمن به بدون شك4810) . 

ومثل هذا القول في الراحة فلا يمكن أن يكون معناها أن الله استراح بعد تعب ء في اليوم 
السابع ؛ بل بمعنى راحة أولئك الذين يجدون الراحة في الله ء كما نقول : فرح اللي تله[ 116) 
(ع5ئا0ا 1 أمععنى فرح أولنك الذين يهزجوت في زلك البيت ٠‏ وكما نقول رسالة سارة 3 
فمعنى أن الله استراح (65]60: 17356) , راحة أولئك الذين يجدون الراحة فى الله » والذين لهم 


أعطى الله الراحة . 


5- رفض فكرة العود الأبدي : 


يرفض أوغسطين فكرة العود الأبدي » لآن المسيح صلب مرة » وفدى البشر مرة واحدة ؛ ثم إن 
ماله بداية , فله نهاية . وما ليس له بداية ليس له نهاية . ما له بداية يمكن الوصول إلى أول له 
من الحاضر إلى الماضي . وما ليس له بداية لا يمكن الوصول إلى أول له فى الماضي 482 . 





435-56 .م .6 .© باتك مه نترلاء 15 (480) 

436-37 .م .7 بطك يأك .م© (481) 

(482) 111.0.13-14.2.486-487. 816 61 136 وأوضحنا مصادر هذا القول عند اليوئان والملمين . ححوار 
. . . القم الأول حاشية صن 20 المطولة . 


0 مذهب اللاهوتبين المتكلمين ني الزمان 


6- لماذا خلق الله العالم وفي وقت لاح على وجوده وحل المشاكل النابعة 
عنها : 

يقول : بدأ الله خخلق الإنان والعالم . كفعل جديد ومن دون أي تغير مفاجئ في الغرض 
والخطة الإلهية . بل وفقا للخطة الأزلية (138م [616]231) ومع ذلك فهو سر أن نعرف لماذا حصل 
هذا ء وناذا اخمتار الله الدائم زمنا محددا453) بدأ فيه خبلق ما خلق . إن عقلنا وخميرتنا لا تؤهلنا 
للجواب عن هذا السؤال ولكن من الممكن تقديم فروضص مثلاً : الفرض مع القول بتسلسل عوالم لا 
نهائية ٠‏ تمد واحدا بمد أخر ؛ مع امتداد دوام الله وقدرته » وذلك لتجنب أن يكون أي واحدا منها 
على انفراد أزليا مع الله420) . ويرفض أوغسطين هذا الفرض على أساس أن العقيدة والعقل 
يرنضانه . وحاصل كلامه أن فى هذا الفرض مخالفة للعقل بافتراض أن الخلق الفانى [500113) 
(21100ع وجد منذ البداية 1 أنه متفير خلال العصور ؛ بانتهاء خلق ومجىء اخخر تيه ٠‏ وفى 
الوقت59**) نفسه إذا فيل أن الملائكة غير مخلوقة فى الزْمان, بل وجدت قبل كل زمان » لأن الله 
يسيطر عليهم , والله دائم الم تتقدلة اسان يقل الاغسط 2 هن مك سردا مخلوتة 
أن توجد دائماً إذا كان صحيحا أنها وجدت قبل أن يكون الزمان؟ من الحتمل أن يقول أوغسطين- 
أن الجواب مسيكون : لماذا لا » بل هذا ما نقوله ‏ لان ما يوجد فى كل زمان فهو موجود دائماً . 
ومعنى هذا أن الزمان هنا لا يبدأ مع عالمنا الحاضرء بل مع حركات غبوم وعوالم سابقة متتابعة . 
فهل ليس مقبولاً إذن مع هذه الحالة أن يقال : إن ما يوجد في كل الأزمنة فهر موجود دائماً؟ فإذا 
اخشرت هذا الجواب ء فأنا قائل إن الملائكة دائمون مع الله الدائم في كل الأزمنة (1721ع1»مع) » 
فكيف يقال مع هذا أنهم مخلوقون؟ هل نهيب بأنهم دالما موجودون بمعنى أنهم خلقوا مع 
الزمان , وأن قياس الزمان بدأ معهم . لهذا نهم في كل الزمان , ومع ذلك فهم مخلوتون , لأننا 
لا ننكر أن الأزمنة مخلوقة , ولو أن أحداً لا يشك في أن الزمان موجود في كل الزمان » 
(1206] 211 ,5ه لع ا5ثع كقط 1156لا نه إذا كان الزمان ليس موجوداً مع كل الزمان ؛ فيتبع أنه 
كان هناك زمان عندما لم يكن هناك زمان428) . صحيح أن نقول : أنه كان هناك زمان عندما لم 
يكن العالم ء إذا كنا نفترض أن هذا العالم لم يوجد مع بداية الزمان » ولكن أن نقول : أنه يوجد 





.0 .152.ط6.ااء.08 (483) 

هذا هو افتراض أبي البركات البغدادي وابن تيمية انظر ما سبأتي (484) 
0 مم 15 يلت .أك .م0 (485) 

1 .اك .م0 (486) 
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زمان عندما لم يكن الزمان ؛ فهو قول سخيف مثل قولنا : : يوجد إنسان عندما لم يكن إنسان 
موجودا قط . نعم نستطيع أن نقول : يوجد إنان غبدما لم يكن يكن ذلك الإنسان موجوداً . وهكذا 
فقولنا : إن الملائكة- أو سلسلة العوالم- توجد دائما. ٠لا‏ يعني أنها غير مخلوقة ‏ لأن معنى أنها 
توجد دائماً , أنها في كل الزمان » وهي موجودة في كل الزمان لأن بدونها فترات الزمان لا توجد » 
لأنه إذا لم توجد أشياء مخلوقة »لا توجد حركة . وبالمالي لا يوجد زمان . وهكدذا فوجود 
الملائكة في كل الزمان ء لا يعني أنها أزلية أو مع الله لأنه أي الخالق دائماً موجود بدون تغير» 
انه في أزلية » أما هم موجودون في كل الزمان » والزمان هو تغير وانتقال . »فلا يمكن أن يكون 
متاوقاً وأزلياً مع الأزلية الشابتة . ومع أن الملائكة دوامهم غير زماني وغير متغير » أي ليس له 
ماض مر , ومستقبل سيأتي » إلا أن حركتهم التي تقرر مرور الزمان » تمر من المستقبل إلى الماضي ٠‏ 
ولهذا فهم ليسوا مع الله في الأزلية » لأنه مع الله لا يوجد ماض ومست قبل لا بمعنى الزمان , ولا 
بمعنى الحركة . وهنا » فإذا كان الله دائما يحكم . فلا بد أنه يوجد موضوع مخلوق يحكمه »ليس من 

الله وجد , بل من لا شيء خلق , وهو مع ذلك ليس مع الله في الأزلية . إن الله يوجد قبل خلقه ؛ 
ولوليس بأي زمان قبله . أنه يسبقه ليس بفترات منصرمة من الزمان » بل يسبقه بدوامه الثابت 
(/ا)أنااءم6م 010108د)هذا هو جوابي يقول أوغسطين- لأولئك الذين يقولون : كيف يكون 
الله دائم الخلق والسيطرة إذا لم توجد الخلوقات دائماً لتخد مه . ثم يقول أوغطين أنه يضع هذه 
المسألة للناس ويقدم الحلول . لا يصل إلى حل نهائي ؛ فهذا فوق طاقة البشر ‏ إنما هو لا يقرر في هذه 
المناقشة نتائج إيجابية ؛ بل يحاول أن يقدم كل الفروض ليختار منها القراء , ولكي يتجنبوا ما هو 
خطر منها ؛ ولكي يعرفوا!487 أنه ليس بإمكانهم فهم كل شيء ويرى أوغسطين أن ما يحدث في 
الوقت المناسب فهو مقدر بتقدير الله الأزلي , وبكلمته!48) (8/060) التي هي معه دائما . 


7- الإرادة | الخصصة : 


يعود أوغسطين في الفصل(18) من الكتاب الثاني عشر من «مدينة الله؛ إلى رفض فكرة العود 
الابدي . ويرى أن أقوى حجج الفلاسفة هي حجة العود الأبدي , وتسلسل البشر والعوالم فيهاء 
على أساس أن الله لو فعل ابتداء فإنه سيكون غير فاعل وبدون عمل أو قدرة له في الأزلية ؛ وأنه 
لا بد تغيرا”ة* عندما ابئدأ الخلق أو الفعل . ويرد على هذا الفرض بأنه مخالف للكتاب المقدس » 





3 مم .16 .ل .اك ره .1لا .816 (487) 


3 .م .17.© بنأء .م0 (488) 
(4810) هذا هو دليل العلة التامة ولو أنه لا يميه. 
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ولتصررنا أن الله ليس بذي أحوال (600011108) , ولا يتغير سواء كان يعمل أو لم يكن إن 
الاحوال تعنى أن شيئاً يفرض من خارج على الله . ولذلك لا نفول أنه في عطالة أو كسل أو ما 
شابه » وحتى لو كان في راحة (60ا5ع6) أولأء ثم بدأ العمل بعد ذلك . فن هذا القول أول أو بعد 
تعود إلى أول للأشياء وآخحر لها ء أما الله فهو لا يتغير , وليس يحدث فيه قرار جديد9** أو إيطال 
لقرار سابق . وعلى العكس فطالما الأشياء غير موجودة ؛ فإن فضاءه (066166) هو الذي يمنع 
وجودها في البداية . وعند ما توجد فإن إرادته 11ؤ 015 هي التي أعطتها الوجود فيما يعد . 
نالله بهذا يظهر أنه لا يحتاج إلى خلقه ؛ ولكنه يوحدهم من خيريته التي لا مصلحة لها في هذا 
الخلق . طالما أنه في ظل في سعادة دائمة دونهم من أزل الأزال التي لا بداية لها!!49) . إن خلود 
نفسوس الأخيار في الأبدية اكبر رد على فكرة الدوائر(108]نا[790 [102اعنزهت)4921) أو العود 
الأبدي . 


وأخيراً يرى أوغسطين أن علم الله لا يتغير ولا ينقسم إلى ماض وحاضر ومستقبل » بل عو 
جميعا حاضر لديه , ولا فرق بين ما يراه بالعين أو بالعقل ؛ لأنه ليس له جسم أو عقل ؛ وعلمه 
ليس كعلمنا!490) .أنه ليس في زمان » بل هو حضور دائم . 

هذا هو موقف أوغسطين من مسألة وجود الله وحدوث العالم زمانياً ؛ وتعلق الإرادة وتخخصيص 
وفت دون وقت , وهو هنا يككاد لا يبقي شيئا للمتكلمين بعده مسيحيين ومسلمين ممن يتابعه في 
القول بإيجاد الله للعالم , من لا شيء بعد أن لم يكن موجوداً . 


الزمان عند أوغسطين في الاعترافات: 


في الفصلين الأول والئاني من الكتاب الحادي عشرء الذي يخصص للزمان ومشاكله يتوسل 
أوغسطين من الله أن يفتح له مغاليق الحكسة ويساعدء!4** . وفي الفصل الشالث يوضح أن 





6 يماك .م0 (490) 
6 يم .اك .م0 (491) 
6 يم .اك .م0 (492) 
2 .م .01.21 .11 .كا (493) 

(494) كتاب «الاعثرافات» 
816 .1961 .موولوما بوعأوفواء متنسومعه ع15 - عمزه - عم ,5 .8 نرط ,18 سعلط تكمماووع]وم0 
3 ممم 1-2 .لك .ك1 
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مشكلته هي معنى الآية «في البدء خلق الله السماوات والأرض» التي كتبها موسى فيه التورأة » 
لان موسى ليس هنا الآن ليسأله عن معناهااة49) » وموسى صادق . وفى الفصل الرابع يبين فيه أن 
السماوات والأرض تدل على موجدء لأنها لا توجد نفها بنفها68؟4. وإلا وجدت قبل 
وجودها . ثم فيها تغير فلا بد من مغير497) : ونظام » فلا بد من منظم . وفي الفصل الخامس يسأل 
كيف صنع الله ما صنع؟ ليس بيده ولا من مادة بل كان وحده قبل ما خخلق!58*) . رفي 
الفصل السادس والسابع يوضح أن الكلمة (8050 11716) هي مع الله أزلية وبها ما خخلق وأنها 
خارج كل زمان ومكان***) . وفي الفصل الثامن يبين أن ما يحدث أو ينعدم من الأشياء فوفق 
علم الكلمة المحدد لوجود ما يوجد وفناء ما يفنى قبل حصول ذلك 509 . وفي الفصل التاسع يقول 
أن الكلمة هي البداية الني صنع الله السماوات والارض . والابن!501) هو حقيقة الله وحكمته . 
وفقط فى الفصل العاشر يبدأ أوغسطين بطرح مشكلة الزمن . ونلاحظ أن طرحه لها هنا 
يتجاوز طرحه لها في كتاب «مدينة الله لأنه هناك اكتفى بأن قرر أن إرادة الله واختارت ؛ 
ولكن هنا يطرح المشكلة لتناول الإرادة نفسهاء أي هل هي محدثة أم قديمة .أو كانت قديمة 
فلماذا لم يكن المراد أزلياً أو قدبماً . فيقول : أولئك الذين يسألون : ماذا كان الله يفعل قبل خلق 
السماء والارض . وإذا كان في راحة وبدون عمل شيء ٠فلماذالم‏ يستمر كذلك إلى الابد؟ فإذا 
كانت الإرادة الإلهية لخلق شيء لم يخلقه من قبل , أقول إذا كانت الإرادة جديدة ؛ وكان مؤثرا 
جديدا حرك اله » كيف يصح معه القول أن ذات الله أزلية حقيقية (إ6)6]811 علان]) بينما 
استجدت إرادة جديدة فيه لم تكن أبدا من قبل ؛ وإرادة الله هى ليس الشىء الخلوق » إنها موجودة 
قبل تحقق أي خلق . لأنه لا شيء يمكن أن يخلق قبل أن تتقدمه إرادة الخالق » فإرادة الله إذن هي 
جزء من جوهر الله أو ذات الله . ولكن إذا بدأ شيء في ذات الله شيء لم يكن من قبل ؛ فلا 
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4 مذهب اللاهوتيين المتكلمين في الزمان 


حق لنا عندئذ أن نقول إن ذات الله أزلية » ولكن إذا كانت إرادة الله لإيجاد الموجودات أزلية » 
فلماذا لم يصبح ما أراد إيجاده أزلياً . أزلي]ا502)؟ 


ويبدأ أوغسطين بحل المشكلة ابتداء بالفصل الحادي عشر . فيوضح معنى الأزلبة ويقول أن 
الناس يستطيعون التخلص من هذه المشكلة إذا تركوا تصور مرور الماضي والمستقبل . واعتبروا كل 
شيء واقفأء عندئذ سيلمسون بعضاً من معاني الأزلية . أنهم يتصورونها كما يتصورون الزمان ؛ 
بينما هي ثبات دائم (1أثا5 :707696]) والزمان ليس له ثبات أبداً . وهم يرون أن الزمان يأخحذ 
مداه من عدد كبير من الحركات التي مر بعضها أثر بعض في الماضي . لا يمكن أن تستمر جميعها 
مرة واحدة ؛ ولكن فى «الأزلية» لا شىء بتحرك إلى الماضى لأنها حاضر كلها » بينما الرّمان من 
جهة أخرى. لا 100 لين مرة واحدة أبداً . نالماضي هو دائما يدفع بواسطة 
المستقبل . والمستقبل دائماً يتبع آثار الماضي . وكل من الماضي والمستقبل تملك بدايتها ونهايتها في 
الحاضر الدائم (0565601 [616172) ء ولو أمكن للناس أن يسكنوا فترة » فإنهم سيغفرون أن الأزلية 
ليس له(03؟! ماض ولا مستقيل . إن الجواب عن السؤال الابق : ماذا كان الله يفعل قبل 
الخلن!/59)؟ هو : إذا كان المقصود كل اخلوتات ‏ وكل خلق , فالجواب ‏ إن الله لم يكن يفعل 
شيثاً» لأنه سيسكون جزءاً من خلقه . ونحن في السؤال وضعناء قبل كل خلق . وتصبح 
الشكلة هي كيف التيقن في أنه لم يكن هناك أي مخبلوق أو تخلق ؛ قبل الخلق . ثم لا 
معنى للقول أن الله ظل عصوراً لا عد لها بدون عمل » لأنه إذا كان قبل الزمان الذي 
أوجده الله مع السماء والأرض زمان ؛ فالله لم يكن بلا عمل ؛ بل صنع ذلك الزمان » ولكن إذا 
كان لا يوجد زمان قبل هذا الزمان الذي مع المخلوقات » فلا توجد مشكلة ‏ لانه لا يوجد زمان» 
وبالتالي لا معنى للؤال . إن الله قبل الزمان . ولكن الله يسبق الزمان ليس بالزمان » بل بالأزلية 
(لإاأتمعاء 0]) » والتي هي حاضر لا ينتهي ؛ وبهذا فإن الله قبل كل زمان ماض »ء وبعد كل زمان 
أت في أن واحد , إن جميع السنين حاضرة لديه ؛ إنها ثبات دا ثم ؛ «دوكل أيامك يوم واحد ولكن 
يرمك هو أبدا اليوم ؛ لأنه لا يعطي مكاناً للغد ٠‏ ويومك هر الأزلية :0 . ولذلك فمن الصواب أن 
نفول أنه لم ب يكن زمان عندما لم تكن صنعت شيئا » ؛لآن الزمان نفه من صنعلك ء ولذلك لانه لا 
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تتغير » بينما إذا لم يتغير الزمان فليس هو زمان . فما هو إذن؟ لا يوجد جواب سهل وسريع أنه 
واضح لي- والضمير هنا عائد لاغوسطين إذ قبل أن يأكني أحد . ولكنه غامضض حين نريد أن 
سيحدث ء فلا زمان مستقبل ؛ وإذا لا يوجد شيء يمر فلا زمان ماضص » وإذا لا شيء سيحدث ؛ 
فلا زمان مستقبل ؛ وإذا لا يوجد شيء كائن فلا زمان حاضر . وبالنسبة لهذه الأقسام الثلاثة 
كيف يمكن أن يكون الماضي والحاضر موجودين بينما الماضي لم يعد موجوداً . والمستقبل لم 
يصر موجوداً ‏ أما الحاضر فإنه إذا بقي حاضراً , ولم يتحرك ليصبح ماضياً » فكيف يكون حتى 
الخاضر فإنه إذا بقي دائماً حاضرا ءولم يتحرك ليصبح ماضياً ه فنحن أمام الأزلية » وليس الزمان . 
ولكن إذا كان الحاضر يعثبر زماناً » فقط لأنه يصبح ماضياً. افيف يكون حعى الماضر موجوداً 
طلما أن سبب كونه موجوداً هو أنه ليس موجوداً . وبكلمة أخرى : يصح أن نقول أن الزمان موجودء 
وبكلمة أخخرى : يصح أن نقول أن الزمان موجود , فقط باعتبار كونه غير موجود , أي اعتياره يصير 
ماضياً . والماضي لم يعد وجودا!06؟) ومع ذلك نقول : زمان طويل وزمان قصير بينما نعني الماضي أو 
المستقبل » مثال ذلك : نقول أن مائة عام زمن طويل , مضت . أو ستأتي » ولكن كيف يمكن أن 
يكون ما لا يوجد طويلا أو قصيرا؟ إن الماضي لم يعد موجوداً » والمستقبل لم يرجد بعد , ولذلك 
فبدلا من القول : أنه زمن طويل أن نقول عن الماضي أنه كان زمنا طويلاً ؛ وعن المستقبل » أنه 
سيكون زمناً طويلا . أن الزمن يكون طويلا عندما يمكن أن يستمر في الوجود طويلاً » ولكن حاما 
أصبح ماضياً , فإنه لم يعد طويلا » وإذا لم يعد طويلاً . فهر ليس طويلاً ؛ ولكن حالما أصبح ماضياً . 
فإنه لم يعد ماضياً فإنه لم يعد طويلا ‏ وإذا لم يعد طويلا : فهو ليس طويلا ‏ لذلك يجب ألا نقول 
إن الماضي كان طويلا , لانه حالما أصبح ماضياً لم يعد موجوداً . وعلى الضد من ذلك علينا أن 
نقول بدلا من ذلك : أن الزمان الذي نحن عنه نتكلم كان طويلاً عندما كان حاضراً لانه يمكن أن 
يكون طويلاً » فقط عندما يكون حاضراً . وأنه بعد لم يصر ماضياً , الذي ب يعني انه لم يعد موجوداً » 
ولهذا نشيء ه ما موجود يمكن أن يقال عنه أنه طويل » ولكن حالما يصبح ماضياً . يكف عن أن يكون 
طويلاً لآنه يكف عن أن يكون موجوداً على الإطلاق . 


والآن لنرى هل يمكن أن يقال أن الحاضر طويل ؛ مائة عام , ماذا تعني؟ هل يمكن أن تكون 
حاضراً؟ إذا كنا في السنة الأولى , فهي حاضرء بينما التسع والتسعون سنة لم تأت بعدء هي 
مستقبل » وإذا كنا في السنة الثانية فهي حاضر , والسنة الأولى لم تعد ء أنها ماضي . والشمان 
ونسعون سنة لم تأت بعد ؛ وهكذا لوأخذنا أول شهرء ثم أول أسبوع . ثم أول يوم » ينتج أنه من 
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بين أجزاء الزمان » الحاضر وحده موجود , ولكن من «مائة عام» الحاضر هو يوم واحد فقط . ولكن 
امراك عا خا يجين ان لاسر السام كر زر الاعةة تراج رنا كتلوا ماين 
وما بعدها مسستفيل . ولو كان لهذه اللحظة امتداد ويقاء فس فستنقسم إلى أقسام بحيث لا تكون كلها 
حاضراً ؛ بل جزؤها الأوسط .ما قبله ماض . وما بعده مستقبلاً , وحالا نقول أن هذا الجزء 
الطويل ؛ يكون له ماض ومستقبل أيضاً . وهكذا نصل إلى حقيقة وهي أن الحاضر نفسه ليس له 
طول أو بقاء ‏ نعم » ؛ نعم يكون له طول ؛ فقط إذا كان جزء الزمان المستقبل الذي لم يوجد , أصبح 
مويكوفا ونا هنا ر حاضراً » وفي هذه الحالة تقول أن هناك شيئاً موجودا . ويمكن أن يكون طويلاً , 
ولكن كما رأينا الحاضر نفسه لا يمكن أن يكون له طول أو بقاء أو مدة5077) , 

ومع ذلك نحن نعرف فترات الزمان ؛ ونقارنها » ونقيس بعضها لبعض ؛ ولكن يمكن أن يكون 
لفترات الزمن قياس فقط ؛ حيئما يكون الزمان مارا (0355178) , لأنه لا يمكن لأحد أن يقيسه وهو 
ماض أو مستقبل ٠‏ لأن ما لا يوجد ء لا يقاس !503) . والنتيجة أننا نعرف الزمان ونقيسه فقط عندما 
بر » ولكن حالما يمره فإنه لم يعد موجوداً , ولذلك لا يمكن أن يقاس . ويقول أوغسطين : عندما 
كنت ولداً عرفت أن للزمان ثلاثة أقام ؛ بينما تبين أن له قسما واحداً فقط . هو الحاضرء طالما أن 
الآخرين الماضي والمستقبل ليسا وجوداً . ولكن هناك رأي يقول أن الماضي والمستقبل موجودان . وان 
الزمان يخرج من مخبأ سري » عندما بم من المستقبل إلى الحاضر . وأنه يعود إلى اللمنفاء عندما 
يتحرك من الحاضر إلى الماضي وإلا كيف رأى الأنبياء مالم يوجد (أي بالتدبؤ وأخبارهم عما 
سيأتي ) » وبنفس الطريقة فإن الئاس الذين يصفون الماضي » أو يتحدثون عنه لا يمكنهم أن يضعوه 
بشكل صحيح إذا لم يكونوا رأوه بعقولهم , وإذا لم يوجد الماضي فب ستحيل عليهم رؤيته على 
الإطلاق . إذ لا بد أن الماضى والمستقبل لهما وجود599) . ولكن معنى أنهما موجودان هو 
أنهما في الحاضر موجودان فقط . لآن الماضي لم يعد . والمستقبل لم يوجد بعد . ومعنى انهما 
موجودان في الحاضر , أنهما حاضران في ذهني , حوادث طفولتي 0 شكل انطباعات 
في ذهني . ومعنى أن أتذكر طفولتي التى لم تعد موجودة بالفعل , هو أنني أتذكر تلك الأيام . 
وأصفها أنني في الحاضر أنصورها لنفسي . لأن صورها ما زالت موجودة في ذاكرتي . والشيء 
نفسه يقال عن المستقبل ٠‏ كما لو فكرنا فيما سنفعله . فالعمل نفه لم يحدث » لأنه ما زال 
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مستقبلاً . ولكننا نستحضر صوراً لما سيحدث من تصورات ومشاهدات حاضرة لدينا ء من معرفتنا 
بمستقبل ما سيحدن على ضوء الحاضرء وحالما نحقق تصوراتنا بالفعل ؛ يصير المستقبل حاضرا . 
نحن لا نرى المستقبل ؛ بل الذهن أن يكون تصوراً عن أشياء لم توجد بعدا9!؟) . إن الله يوحي 
المستقبل للأنبياء » ولنا بواسطة علامات الأشياء!!!؟) . يتضح ما مر أنه لا المستقبل ولا الماضي 
موجودان ‏ ولذلك فليس من الصواب القول بثلاثة أجزاء للزمان , بل جزء واحد هو الحاضر. 
0 أن يقال هناك ثلاثة أقسام : حاضر لأشياء مفمت . وحاضر لأشياء حاضرة . وحاضر 
لأشياء ستأتي . ومثل هذه الأقسام امختلفة توجد في الذهن وليس لها أي وجود أخرء فالحاضر 
للأشياء الماضية هو الذاكرة (ا5161301). والحاضر للأشياء الحاضرة هو الإدراك المباشر-01) 
(100امعع7عم اعع؟ والحاضر للأشياء المستقبلة هو التوقع (62066]31101) » وبهذا المعنى يمكن 
الإقرار بوجود الزمان5120) . 

وفي الفصول اللاحفة يركز على ما هو الزمان ؛ أو كيف نقيسه . رافضا بعض المذاهب فيه ء 
منتهياً إلى أننا إنما نقيس ذهننا , مع إنكار لموضوعية الزمان . يقول : قلنا إن الزمان يقاس فقط 
عندما يمر » ولكن كيف نعرف ذلك »ء نعرفه . لأننا نقيس الزمان . ونحن لا نقيس ما مضى لأنه 
غير موجود , فنحن نقيس الحاضر فقط وهو في حالة الجريان , ولكن ونحن نقيه علينا أن نعرف 
من أين يأ تى الرَمان . وبواسطة أى او عن ؛ وإلى أي شىء يذهب؟ أن مع السعقيل ويمر 
ادل باعي زان ل ل ال بود بعاد رد ل م لس لا أو طول ء وإلى ما لم 
بعد له وجود . ولكن معنى أننا نقيس الزمان هو أننا نقيسه بالنسبة لمدة قياس » بالنسبة لمدة 
معطأة , مثل أن نقول : أنه مثل طول كذا أو أطول من كذا . ولكن لي شيء نحن نرجع الزمان » 
ليس للمستقسل ؛ ولا للماضي لآنه لا قياس ل لا يوجد . وليس للحاضر لأنه لا يمكن قياس ما 
ليس له بقاء وامتداداة!؟ا . . ثم يوضح أن كلمات مثل (زمان وأزمنة» معروفة ومستعملة ؛ ويفهم 
كل إنسان عادي معناها ؛ وهي من الوضوح بحيث لا تحناج أيضاً إلى إيضاح . ومع ذلك فإن معناها 
الحقيقي محير”!” . وينفي أوغسطين أن يكون الزمان هو حركة الشمس أو القمر ء ولا هو حركة 
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أي نم أو كوكب ؛ وعلى العكس فإننا نقيس حركة الأجسام بواسطة الزمان » كأن نقول : أن 
حركة ما تستغرق ضعف الزمان الذي تستغرقه أخرى . وهكذا نقول يوم ؛ معتبرين أنه مده بداية 
حركة الشمس من الطلوع إلى الغياب »ولو أكملت العمس هذا في(12) ساعة لكان وقت(12) 
ساعة يوماً ..فهل اليوم هو حركة الشمس نفسها أم هو الوقت المطلوب لإكمال دورتها ‏ أم هو 
ويجيب بأنه ليس حركة الشمس نفسها . » لآن اليوم يبقى يوماً حتى لو قطعت الشمس مدارها في 
ماعة » وإن كان اليوم من جهة ثانية هو مقدار الزمن الذي تستغرقه الشمس فعلا لإكمال دورتها . 
فلن يكون هناك يوم إذا قصرت المدة بين الطلوع والغروب إلى ساعة واحدة , ففي هذه الحالة يجب 
أن تدور الشمس(24) دورة ليوجد يوم واحد . وفي الحالة الثالئة فلن يكون هناك يوم سواه حققت 
الشمس مدارها فى مد ساعة أو سواء سكنت بممقدار من الزمن هوا كانت الشمس تحتاجه لتكمل 
دورتها . والخنلاصة أن الزمان لا يوجد بواسطة حركة الأجرام السماوية , لآنه حتى لو وقفت 
الشمس استجابة لدعاء متوصل ليربح معركة ؛ فإن الشمس حقا ستقف , ولكن الزمان سيبقى 
(9!؟ا ماراً . فالزمان هو مقدار لشيء ما . وكما أن الزمان هو ليس حركة الشمس أو أي كوكب. 
فهو ليس حركة الأجام أيضا . فإنه واضح أن حركة الجسم هي ليست نفس معنى ما به 
نقيس هذه الحركة . إن نفس الجسم يمكن أن يتحرك في سرعات مخختلفة أحيانا يسكن , ومع 
ذلك نحن نقيس أو نقدر ليس فقط حركته بل سكونه أيضاً . ونحن نقول : إنه أمضى - أي الجسم 
في السكون مثل المدة التي أمضماها في الحركة . فالزمان ليس الحركة!516) .ويقول أوغسطين أنه 
للآن لا يعرف ما هو الزمان وأنه تكلم عن الزمان زمناً طويلاً ولا معنى لذلك إذا لم يكن الزّمان بمر . 
وإذا عدنا إلى مألة قياس الزمن يقول أوغطين- ننتهى إلى أن الزمان مقدار (1605100*©) أو 
أمتداد » ولكن لأي شيء؟ لا أعرف! فهل هو مقدار للذهن نفسه .أي شيء أنا أقيس عندما أقول 
أن هذه المدة أطول من تلك؟ أعرف أننى أقيس الحاضر الذي بمرء لا الذي مر . إننا نقين أو نقدر 
ذهننا نفسه . إن الأشياء تدرك آثارها في ذهننا ؛ ويجب ألا أسمح لعقلي أن يصر على أن 
الرسبان هو شيء مسوضوعي(5171)0[601176 إن الذهن هو الذي يرئب العلاقات بين 
اقسام الرّمان الثلاثة . ويوجد ثلاث وظائف : التوقع » والانتباه ؛ والذاكرة . فالمتقبل 
الذي يستوقع يمر خلال الحاضر الذي هو موضع انتباء إلى الماضي الذي يستذكر . صحيح 
أن المستقبل والماضي لا وجود لهسما ؛ ولكن في الذهن كليهما موجود ‏ التوقع 
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للمستقبل , والتذكر للماضي . كذلك فإنه لا احد ينكر أن الحاضر ليس له مدة وامتداد, لانه لا 
وجود له إلا في لحظة المرور ؛ ومع ذلك فإن انتباه الذهن يبقى » وبواسطته يمر ما هو موجود إلى 
الحالة الني يصبح فيها غير موجود » ولهذا فإنه ليس المستقبل هو الطويل ؛ ؛ بل المستقبل الطويل هو 
توقع طويل للمستقبل . والزمان الماضي هو ليس طويلا » ٠‏ لآنه لا يوجد ء بل الماضي هو تفر طويل 
للماضي . عندما أركز يقول أوغسطين على قراءة مقطوعة » فإِن الانتباه الذهني دائماً حاضر ‏ مع 
أن المقاطع بعضها مضى وبعضها سيأتي : وخلال هذا الانتباه بر ما كان مستقبلاً في عملية أن 
يقير مانا وكلما استمرت العملية , فإن مجال الذاكرة يتسع بالنسبة للتوقع الذي ينقص إلى 
أن ينتهي كل توقعي ء أي عندما أنتهي من القراءة أو الاستظهار حتى يمر كله في حقل الذاكرة . 

وهذا صادق على كل حياة الفرد والتأريت !518 , 


الزمان عند المتكلمين : 


فيما تقدم في الكلام عن المعنى اللغوي وعند ذكر المذاهب بحسب الشيرازي والأيجي 
والأ زرفي ٠‏ والأشعري وغيرهم ذكر لذهب المتكلمين في الزمان . وكلئلك باحتسسب المعاجم 0 
والمفسرين » والزمان بحسب كل هذه المصادر . هو إما الفرق بين الأعمال ومدى ما بين عمل إلى 
عمل!5!9؟).أوهوتوة يت شيء بشىء(520) وبالعك . أو هو صركسة الفنلك5211) . أو دوران 
الفلك5220) . أو هو ساعات أو مرور الليل والنها١520)‏ 1 أو مقدار حركة الفلك5240) 95 أو أنه جرء سس 
المدة » بينما المدة هي حركة الفلك(525) ؛ وعند اللنويين غَهِوفاً هو دلالة على وقت طويل أو قصير 
فيطلق على كل الدهر أو على الفصل!520) في السنة . أو هو عرض لا يعرف ما ه5277 . 

0-8 .م .28 .© (518) 

(519) هذا هو قول أبي الهذيل بحسب نقل الاشعري » انظر المعنى اللغوي . 
(520) ينسب الازرقي ذلك للمتكلميئن راجع المعنى اللغوي ؛ والمذاهب . 
(521) وهر قول الجبائي بحسب الأشعري وهو قول المسلمين بحسب البلخي ويتسب أصله إلى فلوطرخس . انظر 
المعنى اللنوي . 
)522 قول الازرقي ءوابن البار رح » المعنى اللغري .وقد جمعت أشعار أبي العلاء في الزمان وكنت أود إيرادهآ 
نضاق البحث بها وسنورده مع 2 التوحيدي خارج هذا البحث . 
(523 هو رأي الطبري ٠‏ والزركشي المعنى اللغري 5 
)524 الكندي 0 وسيأتي عزهبه بعد ثليبلى . 
(525 البضاري ٠‏ المعنى اللغري 
(526) عن لسان العرب » المعنى اللغري . 
(527) عن الاشعري . المعنى اللغري . 
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لقد سبق أن ذكرنا معنى الزمان عند العلاف . والجبائي . وهو عند الباقلاني جزء من العالم 
ويبدأ معه!528) , وعند الفيومي وهو متكلم يهردي معاصر لمسكويه أن الزمان ليس شيئاً نخارجا عن 
الفلك فيه الدنيا كله » بل حقيقته أن بقاء هذه الموجودات حالاً بعد أخرى من الفلك وما دونه 
فإذا لم تكن هذه الموجودات فساقط أن يقال زمان على وجه . وعلى هذا الاساس نحل مشكلة ما 
إذا كان الله يفعل قبل وجود العالم وزمان العالم الخلوق!529) , ومثله عند الماتريدي5000) , 


ويرى المفيد أن الوقت هو ما جعله الموقت وقتأ لشيء ؛ وليس بحادث مخصوص . والزمان اسم 
يقع على حركة الفلك فلذلك لم يكن الفلك محتاجاً في وجرده إلى وقت ولا زمان ؛ وعلى هذا 
القول ساير الموحدين!531) . والزمان عند ابن حزم هو مدة بقاء الجرم ٠ولا‏ كان محدودا فالعالم 
كذلك أي هما متساوقان وجوداً وعدماً . وسبب أن الزمان محدود هو أن الآن نهاية الزمان » 
ومجموع الاجزاء المتجزئة المحدودة محدوده كل أن نهاية لمافى ؛ وما بعذه ابتداء للمستقبل ١‏ 
وهكذا أبدأ يفنى زمان ويبتدئ أخرء وكل الشيء وكل الزمان فهو محدود ‏ لان أجزاءه محدودة . 
ويقدم ابن حزم أدلة أخرى ونحن قلنا أن إيراد الأدلة ليس م5320 يتناوله هذا البحث . والله ليس 
في زمان عند ابن حزم فلا يقال أن ما مضى من وجوده إلى الآن متناه بنفس الدليل الذي أوردنا - 
والقول لابن حزم!533) - على أن للزمان بداية . 

والذي يستخلص من كلام ابن حزم عن الزمان وبدايته مع العالم » وأن لا وجود قبل ذلك ٠‏ 
وإن القبل والبعد وهمية هو أن مذعبه قريب جدا من مذهب الكندي . فابن حزم مثل الكندي 
يعامل الزمان كأنه محدود متجرئ فتكون النتيجة أنه متناه من جهة الماضي » وإن كان إمكان بقائه 
في المستقبل جائز » بل هو واجب بإخبار القرأن عن خلود الجنة والنار» وبالدليل ؛ وعليه فليس كل 
ماله أول يجب أن يكون له آخر!534) . والزمان عنده ليس هو عدد؛ بل هو مقياس الوجود :هو مدة 





(525) البافلاني : التمهيد .نشر مكارثي . بيروت » 1957 ؛ ص 265 

(529) الفيومي : الأمانات والاعتقادات . ليدن 1851 . صصن72-71 . 

(530) الماتريدي : كتاب التوحيد . مخطوط كمبردج رقم 651 .800 ص 93 ورقة 47 . 
(531) المفيد : أوائل المقالات . تعليق الزنجاني . تبريز» 1371 ص82 . 

(532) ابن حزم : الفصل في الملل والنحل » القاهرة :1959 »ج1 ص 15-14 . 

(533) كذلك ج١1‏ ص 18-16 

(534) كذلك ابن حرم ج١1‏ صن 18-14 . ج4 ؛ ص 85-84 .ج1 ء ص 20-19 . 
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وجود الجرم ساكنا أو متحركاً أو مدة وجود العرض في الجسم » ويعمه أن نقول : هو مدة وجود 
الفلك5357) وما فيه من الحوامل والمحمولات» والعالم والزمان متساوقان » فإذا كان هناك مادة غبر 
متناهية أو موجود غير متناه, فكذلك زمانه , وإذا كانت (أو كان) محدودة تكدلك الريمات والزمان 
كم متصل وليس منفصلاً , بمعنى أن الآنا36؟) هوليس نهاية للزمان . ولا جزء! حقيقيا منه . 
ويعتمد كما اعتمد الكندي على مقدمات رياضية . وعلى دليل التطابق لينتهي إلى أن الزمان 
متناه إلى الآن الحاضر ؛ وما يأتى فى المستقبل فهو متتابع معدود . ولا كان العالم غير مغارق 
للزمان : والزمان له أول ٠‏ قكذلك العالم , لآن الزمان هو عدد الحركة والحركة!537) في متحرك . 
وهذا يجرنا للكلام عن الكندي والكندي يتناول الزمان » وحدوثه » وتساوق الزمان والحركة 
والمتحرك ؛ وكذلك أن الله ليس في زمان ؛ وعلاقة الزمان بالآن ‏ والمذاهب الأخرى في الزْمان بما 
في ذلك مذهبه . وكذلك ٠‏ إثبات بداية للزمان على أساس أن جرم العالم متناه بالمكان » وكذثلك 
إثبات تناهي الخركة والعالم ؛ على أساس إثبات بداية للزمان » أقول بد هذا كله في رسائله5381) 
وتجد موقفه ا محدد من معنى الزمان فى رسالته «كتاب الجواهر الخمسة» فيقول : أن الزمان هو ليس 
الحركة ؛ وأنه قد كذي الذين قالوا أن الزمان هو الحركة ذاتها . لان الزمان مشترك بينما الحركة 
تتعلق بأحوال الشيء المتحرك . والزمان هو عذد عاد للحركة ؛أو هوليس سوى العددء ولكن 
«الزمان ليس من العدد المنفصل ؛ بل من العدد المتصل «وهو» الآن المنوهم الذي يواصل ما بين 
الماضي مجه (539) وبين المستقبل» والرّمان متناه » ومتصل بالجسم والحركة وهو مدة وجود الشيء ؛ 
وأنه غير قار الذات . وقد لخص أبو ريدة مذهب الكندي فى الزمان تلخيصا جيداً ؛ ونورد فيما يلي 
ملخصه لأتنا نخالفه فى بعض استنتاجاته : «يعتبر - الكندي- أن الزمان : مدة تعدها الحركة ؛ 
غير ثابتة الأجزاء» 17 الوقت كما هو عند المتكلمين أيضا نهاية الزمان المفروض للعمل» أنه عدد 
عاد للحركة ويرى أن فكرة الزمان هى التى تساعد على إدراك السرعة والبطء فى الحركة ؛أما 
«الآن» فهو ما يصل الزمان الماضي بالزمان الآتي , وهو لما كان لا بقاء له فهو ليس زماناً » ولكن 





(535)كذلك ج ١‏ ص 25 . 

(536) كذلك ج ١‏ ص18-13 . 

(537) كذلك ص 18-13 . 

(538) رسائل الكندي الفلسفية . نشر محمد عبد الهادي أبوريدة ج1 ص ,169 ,170 ,196 ,198 ,205-204 
3 ,117 .122-119 .152 ,161 طبعة القاهرة 1950 .و ج2 ص 34-32 , القاهرة 1953 . 

(539) رصائل ج2 رسالة أولى ص 34-32 . 
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إذا اعتبر الإنان بعقله الانتقال من أن إلى أن أدرك معنى الزمان ء وهو الاتصال أو الاستمرار 
فقط ء وهو مرتبط بمعنى القبل والبعد ‏ ويمكن أن يعد , رغم أنه منص . لاأنه كم متصل ؛ ولما كان 
الآن «متوهما» غير كار بالذات تإك الزمان لا وجود فى ذاته . والرّمان لا يوجد مستقلا عن العالم 
وحركته . وأنه حادث له بداية . . قلا جسم يوجد إلا ووجوده حركة كون . وهو لا يتحرك بعد 
حركة متحرك غيره . ونستطيع أن نيز عنده بين زمان هو مدة الوجود وزمان متصل بالحركة والتغير» 
وهو خاص بالمتغيرات . ولكن هذه المدة على كل حال ليست ذائا ولا جوهرا قائما بذاته »بل 
هي اعتبارية ترجع إلى استمرار وجود ما هو موجود . . وإذا كان الزمان حادثاً ؛ وكان هو زمان 
هذا العالم . فإن الخلق ؛ أعنى وجود العام »لم يكن فى الزمان , ولما كان الله علة العالم » نهو 
متقدم عليه بالذات لا بالزمان . لأنه لم يكن قبل العالم زمان ء لأن الزمان للجرم المتحرك 
المتبدل » وبصرح الكندي بأن الله ليس في الزمان15400 , 

وحقا ما يذكره الكاتب عن الزمان عند الكندي صحيح »إلا أن استتتاجه أن الكندي يعتبر 
الزمان لا وجود له فى ذاته » وقوله تدمة لهذا : أنه مدة ليست جرهراً ولا ذانا قائماً بذاته » بل هى 
مدة اعتبارية ترجع إلى استمرار وجود ما هو موجود . أقول هذه الأحكام مطلقة وأيضاً غامضة ‏ 
فليس هناك ربط بين توهمنا للآن وبين أن يكون الزمان نفسه متوهما أو اعتباريا » طالما أن الآن ليس 
جزءاً من الزمان . كما أن كون الزمان ليس ذاتا أو جوهراً » لا يعني أنه شيء اعتباري غير وجودي . 
فإن هناك قسما ثالئا لوجود الزمان غير أنه يكون ذاتا أو جوهراً هو أن يكون عرضاً أو مظهراً للحركة 
وللمتحرك » أي مثل أرسطو تماماً وهذا ما نرى الكندي يذهب إليه ٠‏ متدلين بتساوق الْرَمانٌ 
والحركة وأجخرم عندهة ؟ وباستد لاله على محدودية أي منها على أساس الآخر ولو كان الزمان 
اعتباراً ذهنياً فقط لما أمكن ذلك . 

هذه نقطة , ونقطة أخمرى ء أرى أن تعريف الكندي للزمان بأنه مدة وجود الموجود , لا تنطبق 
إلا على الموجود المتحرك بدلالة أنه يعتبر الله نيس في زمان » مع أن الله وجود . وإلا لو كان يعتبر 
وجود الله ذا زمان » لانطبقت عليه أدلته لإثبات بداية للزمان » بأن نقول : هل ما مضى من وجود 
الله له بداية أم لاء فأشار ابن حزم . وهذا ينطبق أيضاً على تعريف الفيومي وابن حزم للزمان بأنه 
مدة وجود للموجود ٠‏ لأنهما أيضاً يرون أن الله ليس في زمان ‏ والدليل على ما نقول أن الذي اعتبر 





(5400) المعارف الإسلامية ؛ مادة زمان . تعليق أبي زبيدة . ج١‏ ص 389 فما بعد . 
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الزمان مدة كل وجود , دون استثناء الله » أضاف لله زماناً » كما رأينا عند أبي البركات البغدادي 
حول هذه المسألة أي علاقة الله بالزْمان . وملاحظة أخيرة أن إيرادي للكندي ضمن المتكلمين لا 
يقصد به أنه مثلهم من كل وجه ء إنما نحن نجد عنده تطابقا معهم أو لنقل -محددينذ مع بعضهم . 
ويذهب زاده إلى أن الزمان شيء مشوهم ليس له وجود والحكماء لم يستطيعوا الاستدلال على 
وجوده , بل أدلتهم!54) تموبه . وهو يلوم الغزالي على قول الاخير في الرد على القائلين بقدم الزمان 
وأن القول ببداية الزمان معناه أنه كان زمان بين الله وأول وجود العالم ٠‏ أقول يلوم الغزالي على 
قوله : إن الزمان مخلوق ومعنى سبق الباري للعالم أن الله كان ولا عالم ثم كان ومعه عالم دون 
الإشارة إلى شيء ثالث زمان أو سواه » أقول يعسترض زاده على الغزالي أن الإشارة إلى كان 
«تقنضي وجود زمان مضى حتى انتهى إلى وجود أول العالم ؛ فالأولى أن يكتفي بالقول أن الزمان 
وهمي ء لا وجود له في الخارج15441 , والنقاش عميق ومتشعب ؛ وسوف نأتي عليه في غير هذا 
البحث . والزمان عند الغزالي »هو كما عند ابن حزم «مقدار الحركة مرسوم من جهة التقدم 
والتأخره . أما الدهر فهو «المعنى المعقول من إضافة الثبات إلى النفس في الزمان كله54316) . ويقول 
في «المعارف العقلية» إن الله فوق الزمان . بل هو فوق الدهر الذي فوع الزمان لا يقبل التخير 
ولا الحدثان!5*4 والزمان هنا هو عدد حركات الفلك بعد الحصر الدهر حركات الفلك قبل العدد 
والحساب » ولهذا قيل إن الدهر أصل الزمان » لآن الزمان ممتد مع السفليات ؛ والدهر مد مع 
العلويات!545) . وكلامه في المعارف يدل على قدم الأفلاك بالزمان . ولكنه فى سائر كتبه الكلامية 
دكالتهافت 15460 يتابع المتكلمين في حدوث الزمان والعالم بالذات وبالزمان معاً . 

ونعود الآن إلى ما أوردناه خلال ذكر المذاهب عن موقف المتلكمين » فنجد أن الشيرازي نقلاً 
عن أبن سينا يقول : «ومنهم من جعل للزمان- وجوداً لا على أنه أمر واحدا فى نفسه ء بل على 
أنه نسبة ما على جهة ما لأمور أيها كانت إلى الأمور أخرى أيها كانت » تلك أوقات لهذه ؛ فتخيل 
أن الزمان مجموع أوقات ؛ والوقت عرض حادث يعرض مع وجود عرض آخر أي عرض كان » فهر 





(541) مصطفى بن خلبل زادة : تهافت الفلاسفة . القاهرة 1302 ص 15 فما بعد . 
(542) كذلك ص 21-17 . 

3) الخزالي : معيار العلم . القاهرة 1927 ,ص 195 . 

(544) الخزالي : المعارف المقلية . دمثق ؛ 1963 ص 64 . 

(545) كذلك ص 105 . 

(546) حوار القسم الثاني ء والثالث كله . 
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رقت لذلك الآخر كطلوع الشمس أو حضورإنسان» . ثم يقول في موضع آخر : إن هذا هر 
مذهب5437) الأشاعرة من المتكلمين . 
فالزمان هنا له وجود عند المتكلمين وليس وهمياً . ولكن بحسب تقل الايجي لمذهب 
المتكلمين تند العكس » فهو يقول : «إنهم أعنى المتكلمين كما أنكروا العدد والمقدار الذي هو الكم 
المنصل القار (أتكروا) أيضاً (الزمان) الذي هو الكم المتصل5420) غير القار (لوجهين . . . .)1 . 
ثم يذكر مذهب الاشاعرة أن الزمان «متجدد معلوم يقدر به متجدد مبهم إزالة لإبهامه وقد 
يتعاكس التقدير بين المتجددات فيقدر تارة هذا بذاك وأخرى ذاك بهذا .. . الخ» كما أوردناه في 
ذكر المذاهب بحسب الإريجي المذهب الخامس والمهم هنا ما يقوله السيد الجرجاني فى شرحه 
للايجي في هذا الموضوع ء فإن الجرجاني يؤكد أن الزمان حسب تعريفهم هذا لا يمكن أن يكون 
موهوماً كما هو مذهيهم . بل أمرأ موجوداً دلانه إن جعل الزمان عبارة عن نفس ذلك المتجدد لزم أن 
يكرن أمراً موجوداً لا موهرما كما هو مذهبهم . وأيضا إذا كان ذلك المنجدد في نفسه وقتاً . فإذا 
بقى مدة وهو واحاد بعينه » وجب أن يكون مدة البقاء ومدة الابتداء ونا واحداً بعينه وهو باطل 
قطعا . وإن جعل عبارة عن الاقتران والمعية فلا شك أن كل مقترنين إغا يقترنان في شيء وإن كل 
معنيين فهما فى أمر ما معاً فذلك الشىء الذي فيه المعية هو الوقث الذي يجمعهما ‏ ويمكن أن 
بجمل كلأ شيم دالا علنه » يل معن أن يدل عله برهن من امور الوائحة كين فيكلت المعنية 
نفس ما تقع فيه الحوادث بل هي عارضة لها مقايسة إلى ما تقع فيه . وكذلك القبلية والبعدية 
وذلك ما لا بشتبه على متأمل . فأصحاب هذا المذهب جعلوا أعلام الأوقات أوقاتاً . ولذلك 
يتعاكس التوقيت عندهم . وإذا اعتبر ما هو وقت في الحقيقة امتنع 5491 التعكيس في التوقيت» . 
ويبين سيالكوتي في نعليقه على الإيجي والجرجاني : إن مقصود الأشاعرة من قولهم أنه أمر موهوم 
ليس على ظاهر الكلام بل بمعنى أنه «أمر موهوم ينتزعه الوهم من تصور مقارنة الحوادث وتقدم 
بعضها عن بعض وتأخره عنه ,ولا سبيل إلى فهمه وتعينه إلا باعتبار الحوادث التي يجعلها 
القوم!550) إعلاماً له؛ ثم يعترض على قول الجرجاني . إن الزمان وهمي عند الأشاعرة- وهو في 





(547) الشيرازي . الأسفار. السابق . ص 145-144 . 
(545) المواقف , السابق ؛ صن [46 . 

(549) شرح المرجاني على المواقف , السابق ‏ ص 478 . 
(550) كذلك من 478 . 
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الواقم اعتراض على الايجي نفسه حيث نقل أول كلامه في الزمان إن المتكلمين ينكرون وجود 
الزمان- ويقول : إن ابن سينا نقل مذهب المتكلمين باعتباره أحد المذاهب المقرة بوجود الزمان » في 
مقابل من يرأه وغوه . وقد سبق أن نقلنا قول ابن سينا في المذاهب عن الشيرازي . 


وينتقد الازرفي موقف المتكلمين من الزمان الذي هو عندهم بحسب نقله عنهم : تقدير 
الحوادث بعضها لبعض .ء بقوله : دإن هذا الغائل جاء إلى فعلين وقعا فعا فى وقت واحد ؛ فعرف 
الوقت مرة بالإضافة إلى هذا وجعل الأخر موقتاً به » ومرة بالعكس ء ولم يتعرض للزمان وكشف 
حده وضبطه » وهذا كما يقال : «حججت عام حج زيد ؛ وحج زيد عام حججت . ومن الظاهر أن 
العام غير الححجين: . وإنهما إنما وقعا فيه'ا؟5 . ويقول صاحب كتاب المقترح «في اصطلاح 
المتكلمين هو مقارنة متجدد لمتجدد» ولا متجدد ولا مقارنة بدون العالم وبدون الأخير لا حقيقة 
للزمان5520) . وينقلنا اين ميمون في دلالة الخائرين إلى طبيعة الزمان عند المتكلمين فيقول أن 
للمتكلمين (12) مقدمة (0500051108) المقدمة رقم ثلاثة منها هي : إن الزمان مؤلف من أجزاء 
زمانية لا تنقم (1106-210105) 01 2010800560 15 1106) وعندما يشرح هذه المقدمة يقول 
ابن ميمون : إنهم اعتبروا -مثل أر سطو- الزْمان والحركة والمسافة أو المكان متاوقة » ولما قالوا 
بالجزء الذي يتجزأ في المادة » قالوا مثله عن الزمان والمكان!53؟) وينتقدهم قائلاً أنهم «لم يفهموا 
طبيعة الزمان وهذا أمر طبيعي فإذا كان بعض عظماء الفلاسفة لم يستطع التوصل إلى حقيقة 
الزمان مثلاً جالينوس أعلن أن الزمان شيء إلهي» (019176) وغير مكن معرفته , فماذا يتوقع من 
هؤلاء الذين لا يعترفون بطبيعة الأشياء»554) والحقيقة أنه ليس جميع المتكلمين يقولون بامذهب 
الذري , وبالجوهر الذي لا ينقسم فالكندي والنظام أخرون , مثل ابن حزم يرفضون5159) ذلك . 
والنتائج التي تترتب على الأاخذ بالمذهب الذري بكل مقدماته التي يذكرها ابن ميمون ‏ هي نظرته 
الخلى المتجدد (2]105ع]©-ع] 5نا0ناتأ0مم) , التي تنتهي إلى أن لاشىء يبقى زمانين (لاحظ 





(551)الأزرقي ٠‏ الأزمنة والامكتة ص 144 . 

(552) تفي الدين الشافعي : «المقترح على الإرشاد» مخطوط بكمبردج برقم 3262 04م ص 60 . 

(553) لهم أدلة على تألف الزمان من جواهر لا تنقسم ‏ موجودة في المطولات ٠‏ مثل الأيجي والرازي وسواهما . 

ترط ناماع علطنءة اممتؤلءه عط همم] 115 لعمء أمرعط عط 4 علذن6 عط" :84 .كع أممط 541 (554) 
120 .2 111 عسكتما .011 ٠١‏ للتظمع 1904 .01160101 ا .ععلمدعا عاط .81 


(555)كتابنا : 
1 2,253 3.راء ونا روم ...018 هع © أن جوء[طوعط ع5 1 





6 مذهب اللاهوتيين المتكلمين في الزمان 


تصورهم للزمان أنه غير متصل ؛ بل هو مجموعة أنات أو ذرات غير منقسمة ولا امتداد لها » ونحن 
بالوهم نصل بينها) وبالتالي فإن العالم يعدم في كل لحظة ثم يوجد في لحظة تالية وهكذاء 
وبالتالى يبطلون السببية الطبيعية والقوانين » وقد انتقدهم ابن رشد ونوما الأكويني . وموسى ابن 
ميمون على ذلك . ومن جهة أخرى فإن الأخخذ بالذرية وحده لا يؤدي إلى مثل هذه النتائجح عند 
بعفى المتلكمين وهم أصحاب مدرسة ثانية أسميتها بمدرسة «الخلق المستمرة 100105 60)1) 
(20100ع2 التى يأحد بها العلاف وأخرون » فهؤلاء يرون بقاء الأشياء فى أجزاء زمنية متعاقبة : 
ولا يبطلون السببية الطبيعية ويقولون أن العالم يستمر في الوجود طالما نزي الله إبقاءء!557) , 


وعلى الضد من هؤلاء جميعاً ؛ رفض بعض المتكلمين مقولة الجوهر الفرد . واعتبروا الجسم 
والرزماك والحركة متصلة , وتقسم بالوهم فقط . مثل النظام والكندي وابن حزم ؛ وتصور هؤلاء الزمان 
تصورا أرسطيا فيما عدا قولهم ببناية العالم والزمان يعد الله الأزلي والذي كان وحده ثم 
خلق5598 . واتبه بعض متأخري المتكلمين إلى القول بأن الله دائما فاعل واتخلوقات أو العوالم 
دائما معه , وكذلك يوجد أزمنة متوازنة مع وجود الله هي امتتداد أزمنة هذه الخلوقات ؛ ولكن هذه 
العوالم » كل منها له بداية ونهاية , ولكن سللة الازمنة559) التي للعوالم » عير متناهية ولا 
مبتدية . وقد اتبه هؤلاء هذا الاتجاه تفادياً لمشاكل آثارها الفلاسفة والتقاد أمام القائلين بأن الله كان 
وحده ؛ ثم خلق هذا العالم ء الذي له بداية زمنية ء ولم يكن الله فاعلا قبله . وعلى وجه 
الخصوص مشكلة العلة التامة ٠‏ والترجيح بلا مرجح . 





(556)درسنا هذه المدرسة أخريين لأول مرة . في كتابنا المنوه عنه في الحاشية السابقة . 
(7) كذلك الفصل الثالث . 

(558) كذلك الفصل الثالث . 

(559) ابن نيمية وقد مرت الإشارة إلى إصداره في الرسائل والنفسير وسواهما . 
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الفصل العاشر 
المشاكل المتعلقة بالزمان 
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(أ) مشاكل متعلقة بالزمان نفسه يمكن إدراجها يما يلي : 

, هل الزمان موجود أم لا؟ وقد ذكرنا المذاهب في هذا ولم نذكر حجج كل فريق‎ -١ 
. وسنفصل القول فيها في بحث آخر‎ 

2- كيف يوجد الزمان؟ هل هو كم أم لا؟ هل هو جوهر أم عرض . هل هو متصل أم منفصل 
عبارة عن (آن) أو جواهر فردة لا تنقسم؟ وقد ذكرنا الأجوبة عن هذه كلها ولم نورد 
الحجج لنفس السبب أعلاه . 

3- مشكلة بداية الزمان أو قدمه . وقد ورد فيما سبق أنواع من الإجابات . فأما الادلة للقائلين 
بقدمه أو حدونه فأجلت كذلك إلى بحث آخر. 

4- معنى (الآن) وصلته بالزمان» وقد مرت مذاهب فيه بشكل مفصل » سنزيده حججاً 
للفرقاء فيما يعد . 


(ب) مشاكل متعلقة بصلة الأزلية بالزمان؛ أوصلة اللازماني - كالله - 
بالزماني» ونحصرها ب : 
1 .هل فعل الله أزلي أم هو لاح لوجوده؟ وفي حالة أنه لاحق وله بداية »هي نفسها بداية 
زمان العالم المحدث لماذا لم يفعل منذ الأزل . فإن فعل بعد عدم فعل ؛ فهذا مخالف لدليل 
العلة التامة . فما هو الحل إذن؟ 
2 . ومع القول بالحدوث الزماني للعالم , فهل يعني هذا وجود زمان بين الله والعالم المبتدئ؟ 
3ن تأخر فعل الله في إيجاد العالم فلماذا رجح الله زمنا بعينه وليس ما قبله أو بعده؟ أي 
استحالة الترجيح بلا مرجح ؛ وما هي الحلول للخلاص من هذا الاشتراط عند 
المتكلمين560) : 
(560) حوار . .. القسم الأول . الفصل الثاني كله . وخصوصاً ص 102 فما بعد . والقسم الثاني كله كجواب 
على هذه الحجة . وحجة الترجيح . 
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ولا بد أن القارئ الذي أنهكته قراءة ما كتبناه حتى الآن أصيح على نئة أنقنا مين اموعده 
المشاكل الشلاث الأخيرة . أما مزيد تفصيل لهذه المشاكل فلا يليق به بضع صفحات نكرسها له 
فى هذا البحث ء ولذلك فإننى أحيل القارئ مؤنتاً إلى كتابنا حوار!ة*) .. . حيث فصلنا بشكل 
امختلفة إلى أصولها - إن وجدت - عند فلاسفة اليونان ولا هويتي المسيحية ؛ قبل الأسلام . 


(561) حوار .. . وأشرنا إلى هذا سابقاً ونكرر القسم الثاني كله ص 129-107 . والقسم الثاني كله خصوصا 
الفصل الأول والرابع أما عن تاريخ دلبل العلة التامة . والترجيح , فانظر كتابنا ؛ مشكلة المخلق بالإنجليزية . 





2 اللمشاكل المتملقة بالزمان 





خائمة 

والآن أختم هذا البحث بشيكين : الأول مختصر رأي توما الأكويني وخصوصا في علاقة الله 
بالزمان . والشاني تقييم جان فال للنظرة القديمة للزمان عموماً . أما الأول فإن توما يرى أنه مع 
استحالة وجود مخلوق قبل الخلق . فإنه ليس مستحيلاً ذ عكس أوغسطين ذ عند توما أن يكون 
العالم امخلوق قنديماً مع الخنالق (00621) وعندما يرنض ترما رأي أولئك الذين يقرون أن العالم 
موجود الآن من دون اعتماد على الله ٠‏ والذين ينكرون أن يكون قط مصنوعاً من الله . فإئه يحاول 
أن يجعل مقبولا جهد الإمكان الرأي التالي / وهو أن العالم له بداية ليس في الزمان؛ بل في 
الخلق (108) هع 06) . فهؤلاء الذين يرون هذا الرأي يعنون أنه دائماً مصنوع » كما لوأن القدم 
هي دائماً فى التراب منذ الأزل : فكذلك يوجد دائما أثر (أقلكم 001]) هو من دون شك مسبب 
من ذلك الذي مشى عليه ٠»‏ نهكذا العالم كان أبدا »لأن صانعه دائماً موجود . وهذا شبيه قول 
قديينا بالحدوث بالذات والقدم بالزمان ولا يتبع من هذا بالضرورة عند الأكويني أنه إذا كان الله 
هو العلة الفعالة للعالم ؛ أنه يجب أن يكون قبل العالم بالمدّة (52]108:اك) , لان الخلق الذي أوجد 
به الله العالم ليس تغيرا متلاحقا (ع878© 006أ5و5ع5000) . 


ولكن توما لا يعتقد أن مسألة ما إذا كان العالم والزمان بدأ مع الخلق ‏ أم أنهما دائما موجودان 
عن الخالق يمكن حلها بالعقل , فإن حدوث أو حدة العالم (081/8655)يمكن أن تعرف عن طريق 
الوحي فقط . إن الاعتقاد بأن العالم لم يوجد أزلاً هو اعتقاد نتمسك به . يقول توما عن طريق 
العقيدة فقط . و لا يمكن أن نبرهن عليه . وفي قوله هذاء فإن توما على علم تام بأن أرسطو قدم 
أدلة على أن الزمان والحركة لا يمكن أن يكون لهما بداية نطالما أن الزمان لا يمكن أن يوجد ء ولا 
يمكن التفكير فيه ؛ منفصلا عن الحركة » وأن الآن هو نوع من النقطة الوسعلى التي تبمع في نفسها 
بداية الزمن المتقبل ونهاية الزمن الماضي ؛ يتبع عن هذا أنه دائما يوجد زمان » وهذا صادق على 
الحركة أيضاً . لآن الزمان هو صفة أو عرض للحركة(16نا3]115) . ويذكر توما قول أرسطو عن 
مخالفة أفلاطون لمن تقدم بقوله بحدوث وخلق الزمان وأن له بداية مع العالم . ويقول توما أن 
حجج أرسطو لإثبات قدم الزمان والحركة ليست براهين مطلقة ؛ بل نسبية تصلح مثلا ضد حجج 
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بعض القدماء الذين يصرون على أن للعالم بدءا ؛ بطرق هي في الواقع مستحيلة . أما بالنسبة 
«للآن» باعتباره يحتاج دائماً إلى شيء هو «قبل» وشي هو «بعد» فإن توما يعترف أن الزمان لا 
يمكن أن يكون مصنوعاً إلا بالنسبة لبعض الآن » ومع ذلك فليس لأنه يوجد زمان في الأوان 
الأول ء بل لان الزمان منه يبدأ وهذا الموقف التومائي من أدلة القدم والحدوث » موقف التعادل ‏ أو 
تكانؤ الأدلة العقلية سبقه إليه أخرون كما ذكرنا فى حينه » مثل جالينوس » والرازي المتكلم في 
بعض كتبه » وهو موقف موسى ابن ميمون » المصدر المباشر لتوما الأكويني في هذا الموضوع . وتوما 
يذكره مرارا وينقل عنه . وموسى بن ميمون صريح في انه بدون الوحي فإن الأدلة قوية عند 
الفريقين , وأنه يخمتار الخلق من عدم . وخلق الزمان وبدايته بسبب الوحي562) وموقف توما يذكر 
بنقائنض «كانت» الكسمولوجية (30]11011165 60510108131) . حول حجج بداية العالم 
وحجج أن العالم بدون بداية » بحيث أن كلا الفضيتين تبدوان غير مبرهنتين تمامأالةة) , 

ويرى توما أنه لا بد من التمييز بين أبدية الله (/إ1أم5ع]6) وبين الزمان المطلق ع1ن[3050) 
(11106 فحتى لو افترضنا أن العالم كان دائماً » فإنه حسب توما لا يكون أبدياً أزلياً بالمعنى الذي 
نقول به الأن (810) التي تقع ساكنة كحاضر أزلي أبدي , والأن التى هي في تغير دائم في 
مجرى لحظات الزمان العابرة دائما . وبالدسبة له فإن وجود الله الدائم لا يدوم خلال زمان لا 
نهائي » بل يوجد غير متغير في الحاضر الذي لا بداية له ولا نهاية ؛ وكما أن الابدية هي المقياس 
العبدع للرجود ؛ فكذلك الزمان هو المقياس الصحيح للحركة(564) . ويقول هدري : فكرة توما هي 
أن العالم انبا موحوم وهر متخارق ٠‏ ولا تنافض لأن الوقت يوجد مع العالم ؛ وذلك لانه لآ 
وجود لم يكن في العالم نوجودا ٠‏ طالما أن الوقت موجود مع وجود العال (565) : 





(562) (الاة 11.01 51هظ .....10ناف) :0213081065ائم هو يحاول أن يثبت أن العالم مخلرق من عدم » بعد 
أن رفض أدلة المتكلمين . وقال أنها ضعيفة في الفصول المشار إليها » وذلك في الفصول اللاحقة له,1الا .©) 
(1 .]آلا وفي الفصل السابق (/3619) يبين أن أرسطو لم يبرهن على قدم العالم ص 176 » وهو أميل للقول 
أن القرل بالعدم أكثر قبولا فلسفيا أيضا(.7) ص 184 ء فما بعد من القم الثاني . 

(563) يراجع القارئ مصادرنا السابقة عن كانت ء في مواضع منها 

(564) ما نقلناه عن توما هو بحسب نخليص مادة زمان في الكتب العالمية الكبرى ؛ الافكار العالمية المشار إليه 
مراراً في هذا البحث (01641106185)) وهو ملخص عن كتاب توما : الخلاصة اللاهوتية . انظر حواشي البحث 
السابق . وسنعرد إلى تخليص آرائه ملخصة من " الخلاصة اللاهوتية" خارج هذا البحث في كتابٍ مستقل . 
9 .م ماك .مه....000 نلزوء!! (565) 
(566) جان فال ؛ السابق ٠‏ ص 24 





84 الخاتمة 


والنقطة الثانية التي نريد أن نخيتم بها البحث هي تقييم جان فال للفكر القديم عن الزمان 
مقارناً بالحدبث : يقول : ليس للزمان عند الأقدمين أية أهمية .إذ بدت الاحكام الأخلاقية 
والجمالية والرياضية في نظرهم فوق كل زمان ء والزمان عندهم له أهمية سالبة ؛ وهو في ذاته تدهور 
وانحطاط » الحقيقة في الماضي أو الماضي الأزلي!546) دون نظر إلى الزمان . ومع أن الفيزيائية فلم 
يعد الزمان يعرف ميتافيزيقيا على أن صوررة للأبدية أو حركة النفس » بل أصبح يعرف فيزيائيا 
وكنظام دوري يبين اتجاه الحركة بين المتقدم7؟كا والمنأخر . ومع أنه مع أوغسطين !568 ظهرت 
مشكلات الزمان . إلا أنه مع ذلك لم تحتل مشكلة الزمان مكانة رئيسية في الفلسفة569) إلا فيما 
بعد , وهو أمر واضح حتى عند ديكارت واسبينوزا . ولكن في العصور الحديقة أو لتقل المعاصرة 
على وجه التحديد اخختفت النظرة المجردة إلى الزمان التي سادت الفكر الإنساني منذ عهد 
أرسطو إلى عهد كانت » وما بقي كشيء في ذاته وهو شيء تمكن من معرفته في ذاته »هو 
التغير فحسب . فالتغير والزمان قد أصبحا يعنيان الواقع بمعناه الحقيقي . نعم هناك زمان مشخص 
مختلف عن الزمن امجرد الذي يدركه العلم وتدركه البداهة ولكنه ليس ذاته هو الواقع الحقيقي ٠‏ 
الواقع الحقيقي بمعنى أصح هو الاشياء أو الاحداث ؛ كذ لك لم يعد هناك انفصال حاد بين المكان 
والزمان . كما كان الحال في الماضي . وانختفاء هذا الانفصال لا يرجع إلى تحول الزمان إلى مكان- 
كما جاء في نقد برجسون إنما يرجع إلى توثق وحدتيهما في كل79* بقتضيها سوبأ . وعلى الرغم 
من دراسة القدامى حتى أوغسطين لشكلات الزمان فإنها لم تسم بالوضوح إلا عند الفلاسفة 
المحدثين , واعتبر هذا الاهتمام بالزمان من النزعات التي يتميز بها(!57) العصر الحديث . 

ونضيف نحن , أن مشكلة الزمان عند الأقد مين , اتسمت عموما - عدا أرسطو إلى حد ما 
وبعضص خلص أتباعه - بالأبعاد اللاهوتية ؛ وأصبحت جزءاً من الموقف اللاهوتي , ولم تبحث في 
حد ذاتها » ومع ذلك فيمكن القول أن موقف من قال بقدم الزمان ومساوقته للمادة والحركة . هو 
أقرب إلى روح العلم والنظرة الحديئة من موقف المتكلمين ومن يقول بحدوث الزمان أو بإنكاره أو 
بأنه أمر اعتباري . 





(567)كذلك ص 153 
(568) كذلك ص 153 
(569) كذلك ص 154 
(570) كذلك ص 158 
(571) كذلك من 1602 فما بعد 
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ملحيق (1) 
فكرة الزمان عند أبي العلاء المعرىي 

ورد في رسالة ابن القارح في معرض تعليقه على قول المتنبي : 

أذم إلى هذا الوم اتن أميله فأعلمهم قفدم وأحزمهم وغد 

لاولا يجب أن يشكو عاقلاً ناطقاً إلى غير عافل ولا ناطق إذ الزمان حركات الفلك » إلا أن 
يكون من يعتقد أن الافلاك تعقل وتعلم وتفهم وتدري بمواقع أفعالها بمقصود وإرادات ٠‏ ويحمله هذا 
الاعتقاد . على أن يقرب لها القرابين ويدخن الدخن فيكون مناقضاً لقوله : 

كسوبا لدي ييه النجوم ومن يدعي أننهاتعم قل 

«وأما شكيته أهل الزمان إليه » فإنه سلك في ذلك منهاج المتقدمين وقد كثر المقال في ذم الدهر 
حتى جاء (في الحديث) : لا تسبّوا الدهر فإن الله هو الدهر . وقد عرف معنى هذا الكلام وأن 
باطنه ليس كظاهره » إذ كان الأنيياء عليهم السلام - لم يذهب أحد منهم إلى أن الذهر هو 
الخالق ولا المعيود . وقد جاء في (الكتاب الكرع) : وما يهلكنا إلا الدهر . وقول يعض الناس : 
الزمان حركة الفلك : لفظ لا حقيقة له . وفي كتاب سيبويه!2» ما يدل على أن الزمان عنده مضي 
الليل والنهار . وقد تُعلّق عليه في هذه العبارة . 

وقد حددته حداً ما أجدره أن يكون قد سبق إليه إلا أنى لم أسمعه وهو أن يقال الزمان شيء 
أقل جزء منه يشتمل على جميع المدركات , وهو في ذلك ضد المكان» لآن أقل جزء منه لا يمكن 
(1) أبو الملاء المعري : رسالة الغفران . تمقيق بنت الشاطيئ . دار المعارف مصر 1963 ص 29-28 . 
(2) تشبر بنت الشاطيئع إلى كتاب سيبويه في النحوء ص 162 . 
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أن يشتمل على شيء كما تشتمل عليه الظروف ٠‏ نأما الكون فلا بد من تشبثه با قل وكشر . 
والذين قالوا «وما يهلكنا إلا الدهر» وغير ذلك من المقال ؛ مشل البيت المنسوب إلى «الأخطل» 
وذكره «حبيب بن أوس» لشمعلة التغلبي وهوء 


فإنأسيس المؤمنين وفعله وكذاك فرق بينناالدهر 
وقول الآخر : 

الدهرلأمبينالنغن تنا فلماانقضى مابيننا سكن الدذهر 
وقول أبي صخر : 

عجبت لعي الدهر بيني وبينها تكالد هر لا عاربما نعل الدهر 


لم يدم أن أحداً منهم كان يقرب للأافلاك القرابين ولا يزّعل!) أنها تفعل ؛ وإنما ذلك شيء 
يتوارثه الأم في زمان بعد زمان . . الخ " 

وعند مقارنتي لهذه النصوص مع تحقيق كيلاني لرسالة الغفران .وجدت كيلاني يعطي 
معلومات وتعليقات . أرى إيرادها للفائدة , وللأمانة العلمية ٠‏ قبل إيرادي لأشعار أبي العلاء من 
لزومياته » يقول كيلاني : معلقا على تعريف أبي العلاء السابق : 

«وهذا التعريف -هر في اعتقادنا- أدق تعريف فلسفي صحيح عرفناء للزمن »وقد ذكره أبو 
العلاء فى لزومياته فقال : 

ومضى في فكرته فى عجز هذا البيت فبين سرعة الزمان فقال : 

ولا تدرك الاكوان جرد صلادم 

ثم قسم الأزمان في البيتين التاليين من هذه القصيدة إلى ماض اندثر فاستحالت عودته 


إذاههى مرت لم تمد ووراءها نظائر والأوتنات ماض وقادم 
ثما أب منها-بعد ماغان- غاثب ولا يعدمالحين اللمخحددعنلادم 


(1) رسالة الغفران -السابقة- طبعة بنت الشاطئن ٠‏ ص426 . 
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وفد ذكر شطر هذا الرأي في «سقط الزند» فقال : 


أمسى الذي مسر -على قريه- يعمجسز هل الأرض عن رده 
وقد ذكر العجز منها في بيته الآخر وهو قوله : 

أرى الوقت يُفني أنف سا بفنائه ومحوء فمايبقى الحديث ولا الرسم 
وهذا الرأي لا يناقض قوله في الدليل على قدم الزمان : 

أرى زمنا تقادم غير نان 0 فسيحانالمهيمنذي الكمال 


وبين أن القادم من الزمان «المستقبل» مجهول لا يعرف إلا بعد مرور الزْمن الذي يكشف الغطاء 
عن أسراره » فقَال : 
الساع أنية الحسوادث ٠.‏ ماحوت لم يبد إلا بعد كشفاغطائها 


وقد ذكر هذا المعنى «يوب» الشاعر الإنجليزي ؛ بصيغة أخخرى , وترجمه الاستاذ العقاد وهو : 


إنما الغفيب كتاب صضانئه عن عيبيو الخلق رب الماللمين 
اجن لدو له اناس حدر حكني اشير خحيا بعل حت 


وكثيراً ما شبه أبو العلاء الزمان بالطائر . فمن ذلك قوله : 


وما الوقت إلا طائر يقطع المدى فبادره- إذ كل التهى في بدارء!') 

وقوله : 

يبفي التشبث بالأاوقات جائزها هيهات! ما لوقت إلا طائر طارا 

ويورد كيلاني بعض أشعار أبي العلاء فى الدهر . بصدد كلام أبي العلاء السابق عن الدهرء 
فيقول كامل كيلاني : 


اأشعار أبي العلاء في الدهر كثيرة تملأ عدة صفحات من لزومياته ‏ فلنجتزئ هنا بالقليل منها 
عن الكثير » لإظهار مناحى رأيه المتعددة فى الدهر . وإنما نسردها بلا تعليق رغبة في الإيجاز » رهي 
كوله : 
ا ا 0 
0 كامل كيلاني في تحقيقه : رسالة الغفران . لأبي العلاء . مطبعة المعارف ج2 (بلا تأريخ) . حواشي ص -225 
2 
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إن رابتا الدهربأت لف اله 
وقوله : 
إذقيل «غال الدهر شيئا فإنما 
وكوله : 
ولاعتلللدهر نيمارى 


وقوله : 
نلوتكلم دهر كان شاكيهم 
وقوله : 
صحينادهرنا دهراءرقدما 


وفسيظ ينوه منه , وغصسيظ منهم 
ومن عااتهفي كل جيل 
أساء بج هله أدبا عليهم 
ومايخشى الوعيد فيوعدوه 
وقوله : 

إن خرف الدهر فهو شيخ 
أفحى سليمابغفيرداء 
اعجمقدبيّن الرزايا 
وقوله : 

وبيادهر لخحطعاانك الله 


200 ملحق (1) فكرة الزمان عند أبي العلاء المعري 


يراد دإله الدهرء والدهر خيادم 
كما تراهم على الاحسان يشكونه 
نعذب ساكنيه وعذبوه 
غطلدةهء أزيقل مويو ذييره 
فهل من حيله نف يي وّدبوه 
ولا يرعى العتاب فيعتبوه 
يحق بالمتروالزمانه 


أوجمل الشرترجمانه 





وقوله : 
حلف الدهر جل اهداً ل 0 لكك 5 5 


لبححبق كل سه سد إذا تظ مم هائتلف) 





وإذا تركنا رسالة الغفران والتعليقات السابقة عليها . نجد أن أوسع تعامل مع فكرة الزمان - 
تسب علمى- عند أبى الفلاء ٠‏ نجده فى كتاب «ثئلفة أبى العلاء مسحقاة من شعره »!12 8 


وند بعضي الآراء والاحكام الصحيحة ؛ ولكن بعضي القارنات التي يجريها الكاتب تبدو غير 
قاطعة وتحتمل أحكاماً مختلفة . 


بدا الكاتب بإيراد تعريف أبي العلاء للزمان في رسالة الغفران ‏ الزمان شيء أقل جزء منه 
بوه الخ كما أوردناء سابقا 3 


وبورد الكاتب بعض أبيات من اللزوميات تؤيد هذا التعريف وتشرحه : 


وأيسسر كون تحته كل عالم ولاتدرك الاكوان جرد صلادم 
إذاهي مرت لم تعد ووراءها نظائر والأوتسات مساض وقسادم 
فما آن منها بعد ماغاب غالب ولا يسدمالحين المججددعادماذا 
وكنلك : 

مكان ودهراً حرزاً كل مدرك ومالهالونيحس ولا حسجم 
ولئيس لنا علم يبس ورإلهنا فهل عَلمته الشمس أو شعر النجم!ة) 





(1) كامل كيلاني - السابق- حاشية على ص 223 . 

(2) حامد عبد القادر: فلمسفة أبي العلاء مستقاة من شعره . لجنة البيان العربي القاهرة 1950 ٠‏ الفصل الحادي 
عشر : الزمان والمكان صن 108-1014 . 

(3) إشارة الكائب إلى اللزوميات ص 1-261 . مطبعة المحروسة ج 1 سئة 1891 وجزء سنة 1895 وما مسنورده 
من أشعار فيما بعد ذ بنقلنا - فهر من طبعة أخرى ٠‏ فافتضى التنوبه . 

(4) كذلك - إشارة الكاتب ج! .ص 252 . 
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ويقول الكاتب بعد هذا ما نصه : 


«تستطيع أن تستخلص من هذه التصوص أن أبا الملاء يرى أن الزمان والمكان من الأمور 
المعنوية التى لا يمكن إدراكها بالحس ء إذ أن كلاً منهما كون محض أو وجود مطلق وليس الزمان هو 
حركة الأفلاك ؛ إذ أن الأفلاك فى رأيه من الأشياء التي يحرزها أو يشتمل عليها الزمان الذي أقل 
جزء منه يشتمل على جميع المدركات . والعقل يحكم بأن مرتبة الأذلاك في الوجود أقل من مرتبة 
الزمان . وليست حركة الأفلاك مقسمة للزمان . شأنها في شأن مضي الليل والنهار ولعمري أن 
تعريف المعري للزمان تعريف معقول مقبول ؛ لا يجد العقل غضاضة في إساغته . فمن ذا الذي لا 
زاد المعري هذا المعنى وضوحاً بقوله : 

الساعة أنية الحوادث صا حوت لم يبد إلابمد كنف غطائها 

فالزمن الذي يعبر عنه المعري بالساع بمثابة إناء يحوي جميع الحوادث ما مضى منها وما هو 
أت . أما من مضى فقد عرف أمره ء وأما ما هو أت فلا يعلم إلا إذا كشف عنه الغطاء . 

ويحدد أبو العلاء بين الزمان والمكان بقوله : « إن أقل ججزء من المكان لا يمكن أن يشتمل على 
شيء كما اشتمل عليه الظروف . وهذا أيضا معقول مقبول . إذ إن المكان فراغ أو فضاء . فإذ فرضنا 
تقيمه . فإنك لا تستطيع أن تتصور أن هذا الجزء الذي لا يتجزأ من الفضاء يمكن أن بحوي شيئا 
من الأشياء التي تحويها الظروف أو الأواني . 

ويفرق المعري بين الزمان والمكان من جهة أخرى فيقول : 

أماالمكان نثابت لاا ينطوي لكن زمانك ذاهي لابثلبت 

وذلك أيضاً مقهوم لا يشك فيه أحد ء إذ أن المكان هو الفضاء أو الفراغ الذي يحوي الكائنات 
وهو ثابت ٠‏ أما الزمان فسائر فى طريقه » منه ما مضى ومنه ما هو آت كما قلت من قبل . وإلى هذا 
المضي نفسه يشير أبو العلاء بقوله : 

أرى الخلق في أمرين ماص ومقيلٍ وظرفين ظرفي بليلدلةومكان!!) 


ص67 , 169 . 
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ثم ينتقل الكاتب إلى رأي أبي العلاء في قدم أو حدوث الزمان فيقرر ان الزمان في رأي شاعرنا 


أزلي أبدي لا بداية ولا نهاية لوجوده » فهو يقول!!) : 


أرى زمنا تقادم غيرنان 
ويقول : 

قدمالزمان وعمرهإنتته 
ويقول : 

ولو طار جبريل بقية عسمره 
وقد يؤخذ من قوله : 

خالق لابثك نيه تدم 


ججاانئز أن يكون آدم هذا 


فسبيسحسان المهسيمن ذي الكمال 


فلديه أعمار النسور تعصار 


عن الذهر عما استطاع الخروج من الدهر 


وزنمساان عن الأنام تتللادم 


لله أدم على أثر أدم 


وان قدم الزمان منسوب إلى الأنام أو الناس , ولعله قال ذلك ليدفع عن نفسه تهمة من يتهمونه 


بأنه يجمل قدم الزمان كقدم الباري وإذا وضفنا وله ١‏ 


جج ناتئرزأن يكونآدم هذا 
بجانب قوله : 


تثال قوم ولا أدين يمااتا 


جبهل الناس ما أبوه على الدذه 


لوه إن ابن أدم كابن عرس 


ساغ لنا أن نستنبط أن أبا العلاء بميل إلى القول بقدم النوع الإنساني » ففي البيت الأول لا 
يستبعد الشاعر وجود أوادم لا عدد لها من قبل آدم الممروف وفي البيتين الأخيرين يقرل إن أدم هر 


الدهر الذي قطع بقدم20 ., 





(|)حامد عبد القادر ذ السابق ص 105 ويشير إلى اللزوميات ج2 ص 368 طبعة المحروسة . 
(2) حامد عبد القادرذ السابق صن 106-105 . والابيات التي يوردها من اللزوميات (طبعة المحروسة) ج1 ص 


30 ص 3732 وج2 ص 326-227 
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ثم برى الكاتب أن آراء أبي العلاء هذه مشابهة للفلسفة الفيثاغورية الطبيعية التي يعتبر ابن 
زكريا الرازي أشهر مذيعيهاا!) . 

والحق أن الأشعار السابقة كلها لا تقطع بهذا قطعا كاملا كما تحتمل موقف من يرى أن الزمان 
هو الليل والنهار أو مقدار حركة الكواكب . ولا تخرج عن التصور العام عن نصرم الزمان وانقضائه 
وعدم اجتماعه ء وأنه لا بداية ولا نهاية له » وكل هذه نقاط أقرب إلى تصور أرسطو مئه إلى تصور 
أفلاطون وأفلوطين » اللذين يعتبران الزمان المطلق أو الأزلية » ثباتاً وديمومة في الثبات » لا حركة أو 
استمرارية في الحركة , كما لا تنقضي أجراؤها أي الازلية , لأنها لا أجزاء لها . لأنها لا تتغير 
وليس لها ماض أو حاضر أو مستقبل . وقد رأينا أن تصور المعري للزمان هو عكى هذا تماما لأنه 
يعتبر الزمان غير ثابت » وأجراؤه ماض وحاضر ومستقبل وكله في تقدم وتغير وفناء . وهذا لا 
يتعارض مع قول أبي العلاء بلا نهاية الزمان في الطرفين الماضي والمستقبل » طالما أن الأشياء هي 
الأخرى أزلية ؛ آدم قبل آدم على ما لا نهاية . وهذا التصور الاخير يتلاءم مع قول أرسطو بأزلية 
الاجناس والأنواع » ومحدودية الأفراد الزمانية فقط . 

وهذا يلمنا إلى نتيجة أخرى تخائف بها الكاتب . وهي أن الزمان حسب هذه الأشعار وما 
سنورده بعد قليل ما هو إلا مقدار أو مظهر لحركة الموجودات . وبالتاليى فهو عنده ذو وجود 
موضوعي ؛ أو عرض لوجود موضوعي » وبالتالي فهو ليس من الأمور المعدوية التي لا يمكن إدراكها 
بالحس » " وإن كلا من الزمان والمكان كون حفس أو وجود مطلق" على حد تعبير الكاتب 
المتقدم . 

إن عدم إدراك الحواس لشيء ماء لا يدل على انه وود محض أو أنه أمر معئوي » ذلك إن 
بإمكان العقل إدراكه وفهمه من اعتبارات حسية تقدمها الحواس بشكل غير مباشر ء فإذا كان 
الكاتب يريد من قوله هذا إن الزمان عند المعري تصور ذاتي فقط . وليس له وجود موضوعي ؛ إذ 
أنه أي الزمان أحد القدماء الخمسة » على مط ما نهد عند ابن زكريا الرازى ١‏ فنحن تخخالفه فى كل 
الاستنتاجين , أيا منهما قصد.ء لأن المعري واكرر يتكلم عن الزمان كشيء موود ازوله :عد 
استيعابي ؛ كما أنه في تغير وتبدل دوله أجزاء . ولكن لا تجتمع أجزاؤء الثلائة معأ » وليس في 
رأي معظم فلاسفتنا ء من أتباع أرسطو عن الزمان . كثير عن هذا . وقد سيق أن أبنًا أن تصور 
أرسطو وأتباعه للزمان هو تصور موضوعي ٠‏ وهذا يصدق على نصور أفلاطون عن الزمان . وليس عن 





(2) كنلك س 106 , 
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الأزلية ‏ ولا بد من هذا الاحتراس » وكذلك هو رأي المتكلمين عموماً » فكل هؤلاء ريطوا بين 
الجسم والحركة والزمان وجودا وعدما وهذا تصور يعطي للزمان صفة موضوعية ذاتية . وحتى الرازي 
يقول بزمان محدود هو مقدار حركة وبداية العالم المصنوع . وغلط الكاتب أنه لا يقارن رأي المعري 
بفكرة الزمان المتحرك المحدود للرازي » بل بالزمان المطلق الثابت الذي هو الدهر والسرمد الخ والذي 
هومدة وجود القدماء الله والمادة الخ . هذه التخريجات ربا ترجح أن يكون أبو لعلاء أقرب إلى 
تصور معظم فلاسفتنا القائلين بربط الزمان بالحركة ء وبالمادة الأزلية وبالعالم الأزلي » (راجع 
المذاهب في هذا الكتاب » ومن الصعب أن نتكلم عن كل مذاهب الفلاسفة القدامى ؛ بحكم 
مشترك , ولكن هنا يوجد حكم مشترك وهو ربطهم بين الزمان والحركة وتفريقهم بين الزمن والأزلية 
ذ كما سبق يشذّ عن ذلك من اعتبر الزمان مدة وجود موجود ما -أيا يكن- متحركاً أم ثابتا . 

والآنء أقدم بين يدي القارئ ما جمعته من اشعار أبي العلاء عن الزمان » بعضه :ليس له 
دلالة كبيرة على تصور أو مفهوم عن الزمان ؛ بل هو أقرب إلى الحديث عن أحداث الحياة نقسها 
ومجريات الأشياء . وبعض فيه تجديدات ومفاهيم فلسفية ما في ذلك شك . 

وسأشير إلى ما أرى أن فيه معنى فلسفي خالص بحرف (ف) أمامه : 


ف 1: 


الزمان لا يعود إلى الوراء بمعلنى أنه حياة وحركة الأجسام نفسها! 


وما من بعد مر الخمس عشرة من صبى ولا بعد مر الأرسعين صباء١ةا)‏ 

4 

ف2 : الناس بنو الدهر (ص 46) ا 
بني الدهر مهلا إذا ذعت خصالكم 2 


نل3: الزمان أعجم فظ : 
ووحدنت الزمات أعجم فظأً وجبار ؛ ني حكمهاء التجماء27) 





(1) أبو العلاء المعري : لزوم ما لا يلزم . دار صادر . بيروت 1961 مجلد أول والشروح في حواشينا عن الملحق . 
(2) جبار: تذهب هدراً ص 58 . 
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ف4 : الدهر لا ينتهي : 
بقولون: إن الدهر قد حان موتُه 


وقد كذبيوامايمرفونانقضاءه 


ولم يبق في الأيام في _رّذماء' 


فلاتمعوامن كاذب الزعماء 


والمقصود هنا لا تناهي الزمان » ولا تناهي محتثوياته التي هي الأشياء والخلائق : 


ف5: 

الساع أنية الحسوادث ماحوت 
وكانماهذاالزمان قصيدة 
ليست لياليهءصحة كائن 
ف6: 

والدهربشلتتف أخبلاءه 

ف 7 : الزمان باق- (والزمان هنا الأشياء أيضاً) 
نزول كلبمسازل أجدادتا 


نهار يضيء وليل سي ء 
ئف8 :الذهر بريىء- 


فماذنب الدهر الذي أنت لائم 
ن9 : كللك - 
ولا عقل للدهر . فيما أرى 


لم يبد إلا بعد كشف غطائها 
مااضطر شاعرها إلى إيطائها 


وصفت برعتهاولا ابطانها!) 


كأنا ذلك منه ا شخ فاه 
00 
ونهميقو ونجم يرى 
من 80 
ص 85 


ص 138 


ف10 : الساعات كالخيل (السلاهب) ولا عودة للماضي : 


أرانا على الساعات فرسان غارة 


وهن بنا يجرين جري اللسلاهب 


وما يزيد الميش إخلاق ملبس تأشف نفيء لم تَطق رد ذاهب 
9د 5 
(1) ذماء : بقبة الروح ص 56 . صن 145 


(2) المحقق يغلط كثبرا فى شرح هذه الأبيات ص 68 . 
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ف 11 : الدهر قديم عهده : 

تقادم ع هد الدهر: حتى كأف 
ف12 : المستقبل ينسخ الماضي : 
الدهر يتخ أولاه أواخسرة 
ف13 : الدهور نتغير (أي الأشياء) : 


الأتامن مو الدشور فقت يكيرا 


ف14 : المكان ثابت ١‏ والزمان غير ثابت : 


أماالمكان. نثابت لا ينطوي 
ف 15 : الزمان كأنه وهم لشدة زواله : 


نهار وليل عوقباءأنا ا نيهما 


نجوم الليالي شيب هذي الغياهب 
صن 148[ 


نلا يُطبلِنَ بهذا اللوم إنصابي!!) 
حتى تكون ظبازها كذئابها 
ص 9إ6ا 


ص 207 
ل أو 15 رُالدهر لا يتلبء 
كأني بخيطي باطل أتشبث 
ص 246 


فن16: الزمان قديم متحدد (سنه حدث) (على عكس تفسير الشارح للزوميات الذي يرى 


أن حدن هنا بمعنى الحوادك وهو خطأ) ص 247 


أودى رداه بأجيال 3 نكم خحُفرت 


إن الزسان قدي سنه حسلاث 


أحداث قوم ولم يحتف له 0 


ف 17 : أخلاقنا كزماننا , والزمان مثل الليل والنهاره وهما يأكلاننا كأسد : 


إلا أن أخلاق الفتى كزمانه 
وتأكلناليائئناء نكأنما 





فمنهن بيضش ني العسيونءوسود 
تمربناالاعات. وهي أسود 


ص 313 


(1) إنصابي : أي تعبي . 
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ف18: 


عرفت سجاياالدهر:إماشروره فنقدءوأساخيرهفوعود 


ف 19 : الزمان أو اليوم لا يعود : 0 

أودع يومي عالاً أن مسثله إذا مرّعن مثلي ع نليس يعود 

ف20 : الفرقدان يبيدان وكذلك بئات نعش : ص 318 5# 

ف21 : قبل وبعد سرطان الموجودات والأم : 

كترووالدغر اك شر من بقييسة نقبل؛سطت على أتثم؛ ويعد 
ص 335 


ف22 : الغد يوجد الأمس ء ولكن لا يصير الأمس غَداً : 
غدي ميُوجد أمي لا يتازعني في ذاك لق . وأمسي لا يصير غدي 
ف23 : للساعات أجنحة ص 417 

ف24 : الدهر كأنه خرف ويا ليتئا كالبدر يعود هلالا كلما فني الشهر ص 415 

ف25 : قدم الدهر مثل الربع (الأرض) : 
الدهر كالربع لم يكلم بحالته 
وسوف يقسدم . حستى يستسرٌ به 


ف 26 : الزمان منه تتألف الشهور؛ وهو سر: 


هل عند ذي الدارء من سكانها ؛ خبر؟ 
4300 


ص 
سنا النهار : ويفنى شرقه الكيم!!) 


مهفي على ليلة ويوم تألفتث متهمااكثك هور 
والفسياعنصري زمان ليس لالس راره فلهور 
نف27 : هران الأشياء إذ لا بقاء : 

وإذا الفتى لحظ الزمان بعينه هان الشسقساء عليه والإآعهار 





(1) يستسر: أي يستتر 
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ف29 : الزمان قدي : 


سدم الزمان وعمره إن قسته فلديه أعسار النسور قصار 

ص 452 5 

ف30 : الزمان أجزاؤه مقتضية لا تمكث : 

أجزاء دهر يلقضين . ولم يكن بيني وبين جميعهن جوار 

يمضي ؛ كإيماض لليروق.ومالها مكثء فِيسِمُمَ أويقال حوارة) 
ص 460 


ف31 : الدهر طويل » ولا يجوز على الله التقدير بالزمان : 


للماتبسينت طول الدهر. طال به 


فكري فاشعر هذي النفس أقفصارا 


واللّه أكببٌء لا يدنو القياس له ولا يجوزعليه كان أو صارا 

ف 32 : الأيام خبيول فوارس وركاب سفر ص 553 00 

ف33 : الزمان النفسي : 

مابال هذا الليل طال ؛ وقد يُرى مستسقامسراً عن جلسة الشمار 
ص 


ف33 : الزمان لا يهرم : 
بلغ ١ ١‏ لفتى هرماء نظن زَمانَّهُ 


وفيا 2 وذم تقادم الاعصاار 


ص 580 
ف34 : الزمان وأهله سراب : 
لاتخرن فما لزمان وأهلّه إلا سسراب تنونة خسار 
ف35 : الزمان له خيول تغور عصس 618 7 
ف36 : ماله أول فله آخر وبالعكس (مثل أرسطو) 
وأخرالدهر يلفى مثل أوله والمدريأتي على مقداره العَجِرٌ 





(1) مضي : هككدذا أثبتها امحفق ؛ والانسب ؛ تمفي 
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(ج2) من اللزوميات 
وفي الجزء الثاني من اللزوميات التقطنا ما يلي : 


ف37 : الليل والنهار لا يهرمان : 


إن اديه ين هن رك وهنا خلتتنا ولمّ يدوما على تُعمى ولا بوس 
قله انرا اللنة ري اليس ماران فسان واقتبساتيران قابوس 
ف38 : لا يعاد لنا نشر أو حشر 7 
يحطمنا ريب الإزمان: كأننا زجاج ولكن لا يمادله سبك 


ف39 : الأصل هو الظلمة والنور محدث (مثل التوراة) . 
يرى القكر أن النور في الدهر. مُحَدث 2 وماعنصرالاوقاتءاإلا حلوكها 


ص 218 
ف40 : الزمان لا يتوتف أو يسكن : 
ركب الأنام .من الزمان؛ مطية ليست كمااعتاد الركائب تبرك 
ص 223 
ف41: 
والدهر شاعر آنات يفوهبها للناسءيُفكرتارات . ويرتجل 
0 1 1 5 0 . ص 226 
ف42 : السخرية من القول بأن الله ليس في زمان أو مكان : 
قلعم #النا عبتالق كيم تلنا:صدقتم كذائقول 
غكستم وو بلا مكان ولازنانءاإلاا ند قغوولوا 
ف 43 : الليل والنهار فتطيهما مسرعين . ونحن ثملى : عن 20 
غغدونا اائرين على وخاز مجنهيناة .مثل شراب ثمال 
7 صن 341 


(1) ليسا فرسي رهان : لأنهما دائما لا هدف لهما ولا نهاية (حام) . 
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ف44 : الدهر (آنات) أكوان سريعة متماثلة : 

والدهر أكوان؛ تر سسريعمة ويكون أخبهرهانظي رم الأول 

ويؤلف الوقت المديد تصاره حتى يُعَد من الزمان الأطول 

(أفهم من هذا أن الدورة اليومية تؤلف الونت العلويل . أو أن المديد , أو الحرّك أكوانها ( أرآنانها 
أو أجزاءها) القصيرة يكون منها الزمن) . 

ف45 : المكان والدذهر عصيّان على الإدراك المباشر 


مكان ودهر أحرزا كل مدرك وما لهمالون يحس ولا حجم 
ص 378 

ن46 : الدهر زائل كالخلم : 

وألهدأن الدهر كالحلم زائل وأن أديم البلبدرييبلى ويحلم 
ص 384 


ف47 : الايام إبل بلا زمام وخخيل بلا شكالم 
وأيامنا ع يس وليس أزمة عليهماء وخيل أغفلتها 0 


ف48 : الدهر متجدد , والآن الواحد (الكون) من الزمان يشمل كل شيء . ولا بلحق الآن 
الخيل السريعة وإذا مرت اجزاء الزمان لم تعد ويعقبها مثلها 5 والأوقات ماض ومستقبل 
وحاضر ٠‏ والحاضر متسدد ودائم التحدد : 


إذا تيل غال الدهرٌ شيشاءفإنا يراد إله الدهر, والدهرٌ خايادمٌ 
ومسولد هذه الشمس أعياك حدهة وخيٌرلب أند مستقسادم 
وأِسرٌ كون تحشه كل عالم ولا يدرك الأكوات جرد صلادم!!ا 
إذهي مرت لم يعلد ووراءها نظائرء والأوقتات مساض وقاك 
فماآب منهاء يمد ماغاب هغائب ولايَمَدمٌالحين النجسداد عسادم 

ص 390 





(!) جرد صلادم : خيل تصيرة الشعر شديدة الحافز 
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ف49 : النور محدث والظلمة أصل : 
الثور في حكم النواطر. محدث والأصل فيه هو الزمان المظلم!) 


مص 405 
50 : العالم محدث : 
وليس اعتقيادي خلود النجوم ولا ملذهبي تدم البللم ‏ 
48 
فل51 : العالم قدم ‏ ولا تناهي الآدميون : 5 
خالق لاشك نليهء قديمم وزمسسان. على الأنام تقادم 
جلسيائرأن يكون دم هذاء تل بلهادمٌ على إثرآدم 
: من لالاك 
ف52 : الزمان ظرف مع المكان للناس والبلاد : 
والله صير للب لاد وأهلها ظرفين : وق تأزاه باع ومكانا 
والدهر لا يدري بمن هو كلائن نيهء نكيف يلام نيماكاا 
: من 530 
ف53 : الليل والنهار متعاقبان لا يرجعان : 
هماالفتياناستويا بتعاتقب وفاله مالبه نكيف يشطان 
إذا مضيالميرجمعاء وتلاهما نظيران, باالستودعات ‏ يُلطَان!2) 
ص 538 


ف54 : الخلق في ماض ومقبل , وظرفي زمان ومكان 


أرى الخلق في أمرين : ماض ومقمبل وضرفيين : ظعرفي مسصلة ومكان 
, 7 ص 505 
ف55 : شمسنا وقمرنا شمس وقمر آدم ؛ والليل والنهار متواصلان , وهما لا يعلمان » بل هما 


طائران خفيفا الحركة , ومهران (طرفان) لا يلحقهما لاحن . 


شمس وبدر أنارا في ضحى ودجى لدم ؛ وه سسباالاريب هذان 
والليل والمبح ما أنجذت حبالهما وكل حبل على عمد يجُذان 
إن الجديدين ماظئًا وماغَلما بل طائران على جسد أخدان 


(1) في الأصى : هو الزمان 
(2) لط الشىء : الزمه 
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طرنفان للآن مابُذا ولالحقا ولم يزالا. بمقداره يب ذان() 


ف565 : الوقت يفني الوقت والآن يقني الآن 0 
واقصرالوقت كول ثم يُنظمُه حكم القديم. فيفنيه بأكوان 
3 417 

ف57 : الكون (الآن) من الوقت يسع كل شيء . والتالي يبدل الماضي : ىَ 
كأن أكوان أعسمار . عيش بها خيل يبدل ماضيهابتالِها 
نملأهايحمل الأشياء قاطبة كلمحة العين .ثم الوضمٌ واللسها 
ع 477 





(1) الأخد : النقيف الحركة 
والطرف : المهر 


وبذان : يأخذان 
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ملحق رفم (2) 
تصور الزمان في المقابسات نصوص وتخريجات 

لا يوجد في الامتاع شيء مهم أو مفيد في تصور التوحيدي أو مَنْ يتكلم بلسانهم خصوصاً 
بلان أبي سليمان السجستاني » اللهم إلا فقرة بسيطة عن معنى الأول والآخر فيقول في الليلة 
التاسعة والعشرين : إن الإشارة في (الأول» إلى ما بدأ الله به من الإبداع والإبراز والتكوين . 
والإشارة في «الآخر» إلى المصير إليه في العاقبة . ويرى أن الله لق العالم لأنه كان محجبا فكان 
العالم ليكون لسانٌ الآثار داعياً إلى معرقته 210 . 

ولكن ني المقابسات ند جملة من النصوص أقدمها حسب أهميتها ؛ مقرونة » بتصفية موقف 
اهما دكن . وابتداء » نقول أن هذا الموقف هو موقف أبي سليمان المنطقي السجستاني (محمد 
بن طاهر بن بهرام) المنوفى سنة 391ه (1001م) ؛ وكلام الأخيرء بنقل التوحيدي؛ وطابع 
التذكر ؛ والانطباعات واضح فيه ء بمعنى أن التوحيدي » يشافه بكلام استاذه . لآن هناك كعابا 
للأستاذ يشرحه التلميذ أو ينقل عنه ‏ ومعظم المنقول جمل موقف محدد واضح منها ؛ وإذا كان 
الأمر مكنا بالنسبة لاستخلاص موقف السجستانى الفلسفى بخطوطه العريضة . كما فعل 
البعض مثلاً محمد توفيق حسين في مقدمته للمقابات8) تان المهمة تصبح صعبة إذا أراد 
الباحث استخلاص رأي التوحيدي أو السجستاني في المسائل الجزئية مثل : الزمان ؛ المكان » إلخ . 





(!) التوحيدي : الامتاع والمؤانسة . تصحيح أحمد أمين وأحمد الزين . القاهرة 1939 , (ثلاثة أجرّاء) ج2 . ص 
10 

(2) النوحيدي : المقايسات : حققه وقدم له محمد توفي حكيم . مطبعة الإرشاد . بنداد 1970 » المقدمة ص 
4-9 . ولم غبد شيئاً فيها عن الزمان . 
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ومع ذلك فلا بأس من احاولة . 
النصوص اهم منها مطبوع بالأسود 
1- النم الأول : 


«أملى على أبو سليمان فقال : الدهر هو إشارة إلى امتداد وجود ذات من الذوات . وهو 
ينقسم قسمين . أحدهما مطلق . والآخر بشرط . من قبل ان (182) الذات إما أن تكون موجودة 
وجود إطلاق بالحقيقة من غير أن تقترن ببداية ونهاية . وإما أن تكون متناهية . فالدهر إذا فهم منه 
امتداد وجود ذات لا ابتداء لها ولا انتهاء . فهو الدهر المطلق . وإذا فهم منه امتداد وجود ذات 
ذي نهاية يكون الدهر الذي بالإضافة والشرط . مثال ذلك : أنا نقول : أن فلاناً دهره كان يفعل 
كذا وكذا . وكنت أفعل الدهر ذا وكذا . وأما المثال الأول بالإطلاق فهو الذي يرجع منه إلى الذات 
التي هي أقدم الذوات . وأمها . وأمدها . وأمدها إلى غير نهاية ومن غير بداية . والزمان عدد 
حركة الفلك المشرقي بالتقدم والتأخير . 

«قال : وصف الناس من قال : أنه مدة تعدها الحركة . وهذا الحد يوهم أن الحركات كالمكيال 
للمعنى المفهوم من اسم الدهر وإئما الحركة . وليس هذ! معنى (الزمان)!!) على الحقيقة . فوجوده 
إغا هو في عدد الحركة . ومعدوده ليس هو الدهر . فالأشياء الحادثة على ضربين : منها ما هو 
جار مع الدهر . ويتعلق في وجوده بالذات الأولى . وتلك لا يلزمها التناهي والقبل والبعد التي من 
قبل الزمان » بل التي من قبل المعنى الذي يتعلق بالتصور والإضافة إلى وجود الذات الأولى! . 
والضرب الثاني . الحادث في الزمان , وهذا محصرر بين طرفين : بقبل وبعد . وإذا حقق النظر فيه 
رجع إلى فعل وانفعال وبالجملة إلى (الحركة)؛3) من الحركات .إما كون » وإما فسادء وإما نقلة ؛ 
وإما استحالة » وإما نمو ء وإما اضمحلال . من غير أن يتعلق بوجود ذات من الذوات»9 . 





(1) في تسخة محمد توفيق حسين : الدهر بدلاً من الزمان » والصحيح ما وضعته ٠‏ بدلالة تعريف يورده في 
مقايسة (91) ص 364 وستأتي ؛ وهو واضح من سباق الكلام كله ؛ وهو ما اتختاره بصواب محقق «المقابسات» - 
قبل محمد توفيق حسين . يحيى حسئ السندوبي ء طبعة القاهرة 1929 .ص 279. 

(2) هذا ما يمى «الحدوث. بالذات» عند الفارابي وأبن سينا الخ » حوار القسم الأول . الفصل الاول والثاني . 
(3) في الاصل سواء عند حسين أو السندوبي : حركات بدلاً من حوكة . 

(4) المقابسات : تحقيق محمد توفيق حكيم . مقايسة 73 .ص 302-301 والسندوبي ص 279 . 
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وهذا أهم نص جامع ؛ وإلى حد ما واضح في معنى الزمان والدهر ‏ وواضح هنا أنه يتابع أيا 
بكر محمد بن زكريا الرازي ؛ أو لنقل أنه يشبه رأي الأخير فى الزمان المطلق والمحدود . نكلاهما 
يتحدث عن زمان أو مدة لشيء أو أشياء لا تتغير وأزلية وهو الدهر 

المطلق أو الزمان المطلق والثاني » هو ذو بداية ونهاية لأنه مقباس حركات العالم الذي هو الآخر 
حادث بالزمان -عند الرازي- ويسميه الزمان الحصور ؛ ورا كان كذلك عند السجستاني 
والتوحيدي . المهم أن الزمان المحدود مرتبط بالحركة لا بالشبات . وهذا مبرر وضعنا كلمة زمان بدلا 
من الدهرء في النص أعلاه . حيث يقول السجستاني بعد ذلك مباشرة : «فوجودة - أي الزمان- 
إغا هو في عدد الحركة » ومعدوده ليس هو الدهر ‏ وإما هو الحركة» . 

والظاهر أن السجستانى يأخذ تعريف أرسطى للزمان وهو : الزمان عدد حركة الفلك المشرقى 
بالتقديم والتأخير» . انظر النص السابق . والفلك المشرقي أي فلك الكل الذي يكون حركة الليل 
والنهار ‏ والدليل على ذلك أنه يرفض بعد ذلك مباشرة التعريف الأفلوطينى المعدث من أن الزمان 
هو «مداه تعدها الحركة» . ولماذا يرفضه لأنه يجعل التكر مرقطا بالترعة . بينما هو مرتبط 
بالشبات . بالأزلية . (راجع معنى الازلية وفرقها عن الزمان عند أفلاطون وأفلوطين . في كلامنا 
عنهما ني متون كتابنا هذا) . 

أن هذا الربط بين الزمان والحركة والجرم » وفرق الزمان عن الدهر أو الأزلية ٠‏ أو الزمان المعلق 
الذي هو مدة وجود الله وما لا يتغير أو في زمان » أقول أن هذا الربط , وهذا التفريق يمكن أن يفتح 
كل الاحتمالات في نسبة رأي السجستائي إلى القدماء . فهذا التفريق جد واضح عند أفلاطون 
وأفلوطين . وأرسطوء وسائر اتباعغهم من فلاسفتنا . فأرسطو يربط الزمان بالعالم المتحرك وبالحركة ؛ 
ويقول بقدم الجميع . وأما الله عنده ففوق الزمان لأنه ثابت وأفلاطون - حسب تخريجاتنا- يربط 
الزمان بالحركة والمتحرك , ويجعله موازياً للعالم المصنوع , بداية ونهاية . وحتى - لو كان العالم 
المصنوع بلا بداية أو نهاية حسب بعض التخريجات . فالزمان كذلك . المهم في كلا التخريجين أن 
الزمان مظهر من مظاهر الحركة والمتحركات . بينما الدهر عنده أو الآزلية »ليست زمائية »إنها 
ثبات دائم . 
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2- النس الثاني : 

«يقال ما الزمان؟ الجواب : مدة بعدها الحركة غير ثابتة الأجزاء» )١١‏ 

هذا هو النص » وقد أوردته ولي عليه ملاحظتان : 

الأولى : أن هذا الننص . واضح أن أن المراد ببدة تعدها الحركة . . . الزمان وبذلك يمكن إصلاح 

النص الأول السابق ؛ وعليها أسندها في اختيار الزمان بدل الدهر هناك . 

الثانية : أنه يرفض هذا التعريف في النص السابق . 

3- النص الثالث : 

من المقابسة السابعة والتسعين . وبعد أن يتكلم التوحيدي » (وهذه المقابسة من جمعه 
وقراءاته) عن أمور منها وجودنا السابق في العالم العلوي قبل مقوط نفوسنا في حبال المادة 
والهيولي . ومسعنى علمنا هناك » ولماذا نسينا عالنا الأول يقول (وهذا كله كلام أفلاطوني - 
أفلوطيني- وكذلك عند الرازي الطبيب بوضوح) : يقول التوحيدي نقلاً عن أرسطو (والحق أنه 
أفلوطين) : «إئما صرنا لا نذكر ذلك العالم . لأنا قبل أن نصير في هذا العالم لم نكن أصحاب 
ذكرء وذلك أن الأشياء هناك ظاهرة حاضرة ؛ وليس هناك مستقبل ولا ماضي .بل كلها 
حاضرة كحضورها الآن عندنا ؛ فلذلك لم نكن نحتاج إلى ذكرء لأنا لم نكن من أبناء الزمان» 
بل الزمان من أبنائنا . لأنا كنا في حمّز الدهر» فليس هناك تذكر البئة ٠‏ وإئما يحتاج التذكر في 
الاشياء الزمانية . التي تكون مرة ولا تكون مرة . . . . وقال : كل الاشياء التي لزمتنا في هذا 
العالم . فإن خلافها يلزمنا في ذلك العالم ٠‏ وذلك أن الذي لزمنا ها هنا النماء والحس والروية ٠‏ 
ونحن هناك لا ننمى » ولا نحس » ولا نروي ٠»‏ فلنلك لا نقدر على أن نذكر العالم لأنه واقع تحت 
التذكر . وكل شيء هناك إنا يعلم ولا يذكر ء لأن الأشياء هناك حاضرة بحال واحد ء ولم يكن 
وقت لم نكن ثم كانت , لأن كان ويكون من باب الزمان (والزمان) أثر من آثار ذلك العالم . 
والاشياء التي في العالم العقلي دائمة لا تتغير ؛ ولا تستحيل عن حالها . وهي أنضل وأكرم 
من الدوام . لآن الدوام منها كان دواماء ولم تكن هي دائمة الدوام » وليس الدوام غيرها ؛ بل 
هي الدوام . وذلك أن الصفة والموصوف هناك شيء واحد .. .2) 
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والنص واضح ء وما ذكرته سابقاً عن التفريق بين الدهر والزمان واضح هناك ؛ على أن لي 
ملاحظة » وهى أن يرجع القارئ إلى مذهب أفلوطين . كما نقلناه وشرحناه . وعالجناه عن كتاب 
«تساعيات» أفلوطين . عند كلام أفلوطين عن الأزلية وفرقها عن الزمان » وهل هي الاستمرار 
والدوام أم أن الدوام منها َ فسيجد أن كلام التوحيدي ٠‏ ويشكل غير واضح تأريضيات يكاد يلقل 
من أفلوطين . وأقول غير واضح لان هذا القسم لم يكن مترجماً من تساعيات أفلرطين ترجمة 


4- النص الرابع : 

وهو في التفريق بين الزمان والمكان . يقول النص : 

اقلت لابي سليمان : كنا أمس في مجلس النسوي النحوي ؛ فجرى كلام في النحو » فقال له 
الأندلسي : أيها الشيخ .لم صار الظرف امخصوص بالزمان أكثر من الظرف الخصوص بالمكان؟ 
فسكت هنيهة . ثم قال : لا أدري ؛ ليس هذا من النحو . النحو في هذا أن تعرف أن الظظرف 
ظرفان : ظرف زمان . وظرف مكان ء وتحصي أسماء هذا ؛ وتميزها من أسماء هذا . وتقف على هذه 
المواضيع الخصوصية بهما ء والاعراب اللازم لهما وبهما . 

فال أبو سليمان: صدق أبو على . ولقد ظلمه الأندلسي » من أين يعلم ذلك؟ وليس عليه 
في صناعته أن يبحث عنهء لأن مبادئ كل صناعة مأخوذة من ناس أخرين قوامين بها عالمين . 

قلت : فلو أفدتنا فيه شيئاً . فقال : الظرف الزماني ألطف » لأن الزمان في الأول أيضاً ألطف 
من المكان ‏ والمكان أكثف من الزمان . فكأن المكان من قبل الحس .ء والزمان من قبل النفس » 
وكأن الزمان من حد الحيط . والمكان من حد المركز : فوجد لهذا أن يكون تصرف الألطف أكثر 
منسوب إلى حركات الفلك . فجوهره شريف . والمكان من جوهر (اخط)!!) نجزهره محطوط . 
والفلك أقرب إلى الأمور العالية . فكذلك مرسومه الذي هو الزمان . 

فال وما يشهد أن (28ي) الزمان ألطف أنك تقول : زمان وحاضر وزمان مانم ء وزمان 
مستقبل . هذا بالنظر الأول » وقد أحس به كل إنسان , وهو يزيد بالمنطن على هذه الفسمة زيادة 





(1) حسن محمد توفيق ححسين : (الحيط) بدلا من الحط ؛ وقد وضعت كلمة محط للأسباب المبينة بعد هذا 
النص . 
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بينة . ومن أجل تصرف الزمان في الوجوه الكثيرة استخرج يحبى بن عدي المنطقي من قول 
ثم يقول راطا أرتك يي لق امسق الذي بون ين ألا سال ترا 
الوسائط . ويبلغ العلو , وريّما انحدر من العلو فخخرق هذه الحمجب كلهاء »مبيئاً عنهاء وعن 
جملتها » وعن تفصيلها » بمعرفة موزونة من العقل ..1!!2 . 
هذا هو النص في التفريق بين المكان والزمان » وهو تفريق غامض »؛ ومتعلق بجزئيات العلم 
الطبيعي ومراتب الموجودات عند الفلفة القدعة 3 ابتداء بالمركز الذي هو الأرض شيعوداً منها إلى 
الماء فالهواء فالنار فالأفلاك إلخ . والغيط بالكل هو الفلك الحيط وهو نهاية العالم البطليموسي . 


ومن هنا يتضح شيئكان : 
الأول : أن هذا التفريق دون تفريق أبي العلاء معقولية » ووضوحاً ونوعياً أيضاً . 
الشاني : أن التصويب الذي علمناه بإبدال كلمة (الحيط) بكلمة (المحط) ء (انظر الحاشية 
والنص اعلاه) هو أمر يقتضيه شرحنا هذا عن المركز وامحميط » وبدلالة ما هو بالأسود ما 
سبق من النص المذكور . وخصوصاً قول النمى  :‏ وكان الزمان من حد المحيط والمكان من 
حد المركز» . كذلك فإن الفلك محيط ؛ والأفلاك شريفة » -كما بعد ذلك- بسطرين ؛ فلا 
يمكن أن يكون المكان من جوهر المحاط » أي الفلك . وجوهره محطوط والنص هو قبل 
التعديل : «والزمان متنوب إلى حركات الفلك . فجرهره شريق . والمكان من جوهر 
(الغيط) نجوهره محطوط» . 
وإذن فالصحيح هو تصويبنا وهو : «والمكان من جوهر (الخط) فجوهره محطوط . 
هذا وامحط , عند الفلسفة القديمة في علم الكون والفساد الجسم الطبيعي للأسفل أي المكاتي 
الطبيعي للثقيل . أي وسط العالم البطليموسي الذي هو الارض بعنى الجاف الثقيل وهو الصخور 
والتراب والمعادن الخ ؛ وليس الماء أو الهواء أو النار . 
5- النص الخامس : 
«قال يحي» بن عدي : قول القائل العلة قبل المعلول , لا مدخل للزمان فيه . وكذلك قول 
النحويين : الاسم قبل الفعل » لا يتضمن معنى الزمات » وكأنه جار في فضاء الدهر . والفرق بين 
الزمان والدهر بِيّن » ولعله سيمر في موضع من هذا الكتاب . 
(1) المقابسات: مقابسة 23. ص 127-126. 
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قال البديهي : فقولنا الأب قبل الابن أين هو من الزمان/ قال : من جهة لا مدخخل للزمان 
بينهما ء وذلك أن (الفرضص)!!) فيهما إذ هذا علة هذا ومن جهة ذلك يدخل لأنه يصير مؤذناً بأن 
هذا كان في الزمان قبل هذا في الزمان . وأما قول النحويين : أن الاسم قبل الفعل » فمعقول أن 
ترتيبه مقدم عليه . وإلا فمتى وجد الاسم وجد الفعل . ومتى وجد القعل وجد الحرف . فمرتبة 
الوجود واحدة في الجميع ؛ ومراتب الأعيان مختلفة في الجميع» . 

وهذا النص يتكلم عن الأسبقية بين الأب والابن هل هي زمانية . وكذلك بين الاسم 
والفعل . ولعل هذا الكلام بصدد الحديث عن الترابط بين الله والعالم » هل الله سابق للمعلول 
بالزمان أم لا » فإذا كان الترابط بين العلة والمعلول يقتضي تقدم الزمان فلا بد من القول بحدوث 
العالم بالزمان على قول المتكلمين - وإلا صح أن العالم فعل الله ومع ذلك هو معه بالزمان . أو ربىا 
كان جزءاً من حديث عن أنواع الأسيقية بين شيء وآخرء مثل الأسبقية بالمرئبة والشرف » 
والأسبقية بالذات ؛ والأسبقية بالزمان الخ . . وهو موضوع مطروق في مباحث القدماء . 


9555-9-5 0:0 
(1) محمد توفيق حسين ؛ غير متأكد من هذه الجملة ٠‏ وأثبت كلمة «الغرض» والصحيح ما أثبته . 
(2) القابسات - حسين - مقابة 13 ٠ص‏ 103 3 
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المراجع حسب ورودها في الكتاب 

1 - د . حسام الآلوسي » دراسة نقدية لنظرية الفيض الفارابية وناقديها من وجهة نظر 
معاصرة . مجلة المورد العراقية . عدد نيسان . المجلد السابع . العدد الثاني , 1978 . 

2- د . حسام الالوسي : علصسةاذا] م1 ممائدء © 1ه لمعأطمعم عط تتذنملك-اج .1.54] 
8 ل0نلطوم8 اعمط 1 . 

3- ابن منظور : لسان العرب . بيروت 1956 » ج13 » مادة : زمن ومادة : دهر ومادة : وقتاء 
ومادة : حين . 

4- القرآن الكريم : في مواضع عديدة . 

5-دائرة المعارف الإسلامية (بالعربية) مادة : زمان ؛ مع تعليق محمد عبدالهادي أبو ريدة على 
مادة : زمان , التى كتبها : ديبور . 

6-الطبري : تأريخ الطبري ؛ تحقيق محمد أبو الفضل ابراهيم . دار المعارف . القاهرة 1960 . 

7-البيضاوي : أنوار التنزيل وأسرار التأويل . نشر فليشر . ليبج 1846 . 

8-الأشعري : مقالات الإسلاميين , تحقيق محمد محي الدين عبدالحميد . جزءان 1950 . 

9- ابن مطهر المقدسي البلخي : البدء والتأريخ . نشر هوارد كليمنت . باريس ». ج1 . 1988 . 

0-الخوارزمي : مفاتيح العلوم . فان فلوتن . برل 1985 . 

1-البيروتي : تحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل أو مرذولة . حيدر آباد 1958 . 

2-الأزرفى : الأزمنة والأمكنة . حيدر آباد 1323ه . 

3-الزركشي : البرهان فى علوم القرآن . تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم . القاهرة 1957 . 

14-ابن البارح : رسالة ابن البارح . ضمن «رسالة الغفران» للمعري ؛ تحقيق بنت الشاطئ ٠‏ 
دار المعارف 1963 . 

5 أبو العلاء المعري : رسالة الغفران . انظر أعلاه . 

6 أبو العلاء المعري : لزوم ما لا يلزم . ج2 . دار صادر: بيروت 1961 . 

7-التوحيدي : المقابسات . تحقيق محمد توفيق حسين . مطبعة الإرشاد . بغداد 1970 . 

22-8 دوائر المعارف التالية : معارف الدين والأخلاق . ودائرة المعارف ؛ البريطانية ٠‏ ودائرة 
المعارف الفلسفية ؛ وسلسلة الكتب الغربية العظمى (الأفكار الككبرى) , لكل تحت المواد : 
زامان . سرمدية : وبالانجليزية . 
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1" ,لإأأمعاط بعلملا ,.8.8 أه .ممع -19 
1" ,لإاأممعا8 برعلمنا رأيظ .عمط 20 
عنصل ,لإلتممعاع بععلمنا ,,لإاممكه1لئط 01 .عم -21 


ونا ,1952 بقملهم] .3 .ل1ئه/1ا ورعاوء/1؟ زه ككامه8 10 .5دع10 ]ه01 116 -22 


.112" ,عاط أرعل 

3-حسن جراي : الزمان والوجود اللازماني في الفكر الإسلامى . مجلة التربية العليا . 
ليبيا . النة الأولى - أكتوبر 1976 . 

4-العهد الققدي . (والتوراة) . في وضع متفرقة : (الأسفار: سفر التكوين » سفر نحميا ؛ سفر 
أيوب » المزكير . سفر الامثال ؛أشعياء سفر أرميا سفر الحكمة المكايين الثانى ع سفر 
يشوع بن سيراخ ؛ (الترجمة العربية) طبعة أكسفورد ومعها الرسائل , والعهد الجديد . 

5- العهد الجديد (الانجيل) : الأناجيل : انجيل متى » انجيل مرقص ء انيل لوقا . انجيل 
يوحنا . الترجمة العربية . طبعة اكسفورد . وبضمنها الرسائل مع المهد القديم : 

6- ديورانت : قصة الحضارة .ج11 6 (الترجمة العربية) ب وكتلك 6 ترجمة محمد 
بدران لحنة التأليف والعرجمة والنشر - القاهرة . 

6- جيلسون : 8410016 عط؛ مز بإطامه5ه1تط2 مدلاكلعط0) 0 نإمهؤ115] :م150ز0 .ط 
5 ,ارول سدعلا و5عم2 . 

7- القديس يولس : رسالته إلى أهل كورلي » ورسالته إلى العبرانيين , (الترجمة العربية) 
طبعة اكسفورد مع العهدين القديم والجديد . 
العهدين القديم والجديد . 

9- القديس يوحنا : رؤيا القديس يوحنا (الترجمة العربية) طبعة اكسفورد مع العهدين القديم 
والجديد . 

0- دائرة معارف الدين والأخلاق . تحت مادة : (100أمعع002 اقع 1اطل8 ممتادء 0) . 

1- الكسندر هايدل : مزرةء1ن) ,كأقمءع0) ممتمه[برمد8 عطلك تاعلزع ععلمدععله 
2 . 
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2- هنري : 1951 .23:15 ,لملادع0 5أ!! لم3 000 ارمع .51 عه . 

3 كرعر : 1944 .ت2لطماء30[نط2 .لزه أمطاعا/ا مداع سناد :عدجا .]1 .5 . 

4- برشارد : 1955 صلإكمعل 3ت[ رالاء1 مكعاك ,113 اللعاعقة الرقطعالط .8 .ل 

5-هنري فراتكفررت : 1959 ,00008مآ ملإطمهكهائطا8 عرملع8 ارم مدر رمعل . 

6-هنري فرانكفورت : ما قب الفلسفة ترجمة جبرا إبراهيم جبرا . بيروت 1960 عن 
(اللاهوت الممفيس) . 

7- طه باقر : مقدمة في تاريخ الحضارات التقديمة . بغداد 1965 . 

8- د . حسام الآلوسي . مقدمة للفلسفة المسيحية وبواكيرها الأولى . مجلة كلية الآدان » 
الكويت . العدد الثاني , 1972 . 

9- جوديا حاليفي : لاع لوا .11 .80 "مقطا - أه طمالا" :أبع 11211 طدلوناك 
1 5ه001مآ . 

0- يوسف كرم : تاريخ الفلسفة الأوربية في العصر الوسيط . القاهرة . 1946 . 

1- عبد الرحمن بدوي : مهرجان الغزالي في دمشق لسنة 1961 ء القاهرة 1962 . 

2- الفيومي : الأمانات والاعتقادات . ليدن 1881 . 

3 الشهرستاني : الملل والنحل . القاهرة 1956 . 

4- د . حسام الآلوسى : حوار بين الفلاسفة والمتكلمين . بغداد 1967 . 

5 الفارابي : الجمع 00 الحكيمين . نشر ديترشي . ليدن 1896 . 

6- ابن رشد : فصل المقال . ضمن «فلفة ابن رشد» نشر مولر . ميونخ 1859 . 

7- ابن رد : الكشف عن مناهج الأدلة . ضمن «نلسفة ابن رشد» نشر مولر . ميرنخ 
59 . 

8- ابن تيمية : ومجموعة تفسير ابن تيمية» . نشر عبد الصمد شرف الدين » بومبي 
4 ., 

9- ابن تيمية : #رسائل ابن تيمية» . المنار . القاهرة 1341 ه - 1349 . 

0- أبن سيئا : تسع رسائل في الحكمة . القسطنطيئية 1298 ه. 
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1 - السيوطي : تفسير الجلالين » نشر محمد علي هاشم 1284 ه. 
2- ابن عباس : تفسير ابن عباس » مطبعة الهاشمي 1285 هه 
3- القرماني : أخبار الدول وآثار الأول ؛ دار السالم 1282 . 
4- الزمخشري : الكشاف عن حقائق العنزيل » بولاق 1318 ه. 
5 الطبري : تاريخ الطبري » دار المعارف 1960 . 
6- رشيد رضا : تفسير المنار . القاهرة 1387 ه . 
7- البيضاوي : تفسير البيضاوي «أنوار التنزيل وأسرار التأويل» القاهرة 1312 . 
8- الكازروني : حاشية على البيضاوي . القاهرة 1912 . 
9- الرازي - فخر الدين - : مفاتيح الغيب ء القهرة 1309 ه . 
0- محمد عبده : تفير جرّء عم . القاهرة 1322 . 
1- سليمان دنيا : محمد عبذه بين الفلاسفة والمتكلمين » القاهرة 1958 . 
2- حولد تيهر : العقيدة والشريعة في الإسلامي »؛ الترجمة العربية ؛ ترجمة محمد 
يوسف موسى القاهرة 1959 . 
3- كاش : 1954 ,011 اعم .لرقأكآ هآ لرذاكدليال نطعنة؟ا , 
4- كرتن : 1955 كأتول مدعل .وديف 300 ذ5لطع1 نوك0011 . 
5 د . حسام الألوسي : من الميثولوجيا إلى الفلسفة . الكويت 1973 . 
6- هويهرز : 1951 120011مآ .29/010101 1] 8103165 زعكناطامن1] . 
7- جان فال : طريق الفيلسوف . ترجمة د . أحمد حمدي محمود . القاهرة 1967 . 
8- هومر : الالياذة والأوديسا : 
15 01 80015 أوع02) «ز ,لإعدةلزلل0 ع5) 300 ,عدمن1ا ؛ه 11150 ع1 نرعصهآ 
.4 .ولط ,1957 مووع نط ,ل1مل/لا ورعاوعءدللا 
9- كريم متى : الفلسفة اليونانية , بغداد 1971 . 
0- بيجر : .1615م1050لط2 علعء01 لإأمقع علا عو نزع10معط1” ع1 ب,ععء136 .لا 
08 ,0:0 . 


1/- برنيت : 1963 ,0001م] ,ك5رعلام0و0[لطط عأععع0 ب9[رة8 بأعلرري8 . 

2- أفلاطون : الجمهورية , الترجمة العرب . حنا خباز المطبعة العصرية » عدة طبعات . 

3- سارتون : تاريخ العمل : العلم القديم في العصر الذهبي لليونان ؛ دار المعارف . القاهرة 
3 . 

4- كثلين فرممان : -م5ه0[]لطط عأكوهعم5-ع:م عط 0 مماقةم 0000 امدمرععء2 .ع 
6 :]0 ,ذتعلام . 

5ح زيلر : مملهمم1 ,نزام وكهوالطط علعءر0 ]0ه بررم)ىز1!] عطا كه د5عمأائنده :عااء2 
3 . 

6- عمانوتيل كانت :.14 .1.1 1 .ممكووع8 عزو إن عناو1انن نأمفكا أعبامقصسدآ 
3 نطول عاطاعك8 .لآ . 

7- اميل بوترو : فلسفة كانت ء ترجمة الدكتور عثمان أمين - القاهرة 1972 . 

8- إبراهيم زكريا : كانت أو فلسفته النقدية . القاهرة » 1972 . 

09-خ . فاتالييف : المادية الديالكتيكية والعلوم الطبيعية » تعريب د . هتري دكر . بيروت (بلا 
تاريخ) . 

0- فردريك اغبلز : انتي دوهرنغ . ترجمة د . فؤاد أيوب , دار دمشق »؛ دمشق 1965 . 

1- كونسما نيتونوف وأخمرون : المادية الديالكتيكية . ترجمة فؤاد مرعي وأخخرون » دار 
الجماهير دمشق . (بلا تاريخ) . 

2- سيبركين وياخوت : أسس المادية الديالكتيكية والمادية التاريخية » ترجمة محمد 
الجندي . موسكو (بلا تاريثخ) . 

3- غارودي : النظرية المادية في المعرفة . تعريب إبراهيم قربط . دار دمشق . (بلا تاريخ) . 

4- لاندو ورومر : ما هي نظرية النسبية دار «مير»؛ موسكو 1974 . 

5- البير نصري نادر : مبادئ الفلفة . بغداد 1953 . 

6- عبد الرحمن بدوي : الزمان الوجودي ٠»‏ بيروت 1973 . 

7- ريشنباخ : نشأة الفلسفة العلمية . ترجمة د . فؤاد زكريا . القاهرة 1968 . 

8- ركريا إبراهيم : برجسون ء القاهرة 1956 . 
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9- الشيرازي : الأسفار الأربعة : ج3 » سفر أول طهران 1383 ه . 

0- الايجي : المواقف . وشرح الخرجاني وأخرين عليه . اسطتبول 1286 ه . 

1- الرازي : المباحث المشرقية طهران 1966 . 

2- أبو البركات البغدادي : المعتبر في الحكمة . حيدر أباد . 13/5 ه . 

3- ابن رشد : السماع الطبيعي ؛ ضمن «رسائل ابن رشده . حيدر آباد 1366ه . 

4 ابن رشد : ما بعد الطبيعة » ضمن «وسائل ابن رشد» . حيدر آباد 1366 ه . 

5 أفلاطون : طيماوس - 66[ع1ة .8.10 .80 ,200! 01 ذناعوص11 ع1 :130ط 
3 ,عرولا بسع لطا ملق . 


6- تايلور : -840مآ .18ع200 320 1غأء287 5عتامه11050ام 15 21300 :رمالزة1 .8 .م 
0 107 . 


7- فورسيث : 1951 2001مآ 1١/010.‏ عط 380 000 :طالاويه .1.10 . 

8- يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليونانية » طبعة ثالثة القاهرة 1953 . 

9- ابن تيمية : السبعينية . ضمن «فتاوى ابن تيمية» ج5 . القاهرة 1329ه . 

0- الدواني : فى شرحه على «المواقف» بتعليق محمد عبده . في كتاب «الشيخ محمد 
عبده بين الفلاسفة والمتكلمين؟ تحقيق سليمان دنيا . القاهرة 1958 . 

1 10- المسعودي : التنبيه والإشراف . نشر ©0068 196 برل 1894 . 

2- ابن رشد : المساء والعالم ؛ ضمن «وسائل ابن شرد» الابق . 

3- بنس : مذهب الذرة عند المسلمين ترجمة محمد عبد الهادي أبو ريدة ؛ القاهرة 1946 . 

4- محمد صالح الرركان : فخر الدين الرازي وآراؤه الكلامية والفلسفية . دار الفكر. 
القاهرة 1963 , 

5- ولفون : ,592018 121 0162]100) 10 715ع0ناععث صذاتك؟آ ع1 توده115ام/8ا 


.لعف بذ لإنو5اع/اأولرخ 0355015 ,110135" .)5 300 ,013111021105 ,1705 ار 
3 عرولا بعل 8 


6- ماجد فخخري : 0110 عا 01 لإالموعاع عط كه لإممماتهة علا" بأد .31 
3 311الاما 66 .017ع5نا!ا ظرآ . 
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7- أرسطو: الطبيعة . تحقيق عبد الرحمن بدوي . بشروح قديمة (جزءان) القاهرة 1965 . 

8- ابن سينا : النجاة مصطفى البابي . القاهرة 1938 . 

9- ابن سينا : «رسالة في أن للماضي مبدأ زمانيأً» مخطوط برقم (1020 ليدن) . 

0- د . ياسين عربي : اشكالات إثبات الزمان في الفلسفة الإسلامية . مجلة الحكمة . 
العدد الأول السنة الأولى 1976 . 

1- الغارابي : مسائل متفرقة . حيدر أباد: 1344 ه . 

2- الفارابي : تجريد الدعاوي القلبية .؛ حيدر آباد 1349 . 

3- الفارابي : الفصول المدني ؛ نشر دنلوب . كمبردج 1961 . 

4- ابن رشد : تفسير ما وراء الطبيعة » نشر بويج . بيروت 1948 . 

5- أفلوطين : أثولوجيا أرسطاطاليس . نشر ديترشي . ليبزج 1882 . 

6- أفلوطين : .8/0110 مرعاوع/ا عطا غه لم80 أمءر0 م1 .كل3عممظ :دسم امام 
7 . 

7- فالزر : 1962 .010:0 عأطورة مادا لدعت نيع |ة/لا .1 . 

8- ححنًا الفاخوري : اخوان الصفاء ٠‏ حريصا 1947 . 

19- اخوان الصفاء : رسائل اخوان الصفاء » نشر الزركلي ؛ القاهرة 1928 . 

0- أوغسطين : -128 .80 .0135515 مل ذاعم .000 أه نإأز عط[ نعم تاكناولاة .51 
2 .86111650 لإبوع ا .118 روع انتاهما 10 . 

1- أوغسطين : .1.5 .لإ .11 بجع1! موأدوع 1د م) ووأكوع] 00 :06 ]كناو للخ .51 
1961 .نملهمما .كع أككداء لاأناقلرعم ع1 .عمام . 

2- د . حسام الألوسي : سقراط من نخلال المصادر الغربية والحديثة مجلة كلية الآداي - 
جامعة بغداد . العدد الحادي عشر 1968 . 

3- الباقلانى : التمهيد : نشر مكاري ء بيروت 1957 . 

4-- الماتريدي : كتاب التوحيد . مخطوط كمبردج رقم 651 800 . 

5- المفيد : أوائل المقالات . تعلي الزنجاني , تبريز 1371 ه . 

6- ابن حزم : الفصل في الملل والنحل ؛ القاهرة 1959 . 
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7-الكندي : رسائل الكندي الفلسفية » نشر محمد عبد الهادي أبو ريدة ج1 ؛ القاهرة 
0 ج2 » القاهرة 1953 . 

8- مصطفى بن خليل زادة : تهافت الفلاسفة ء القاهرة 1302 ه. 

9- الغزالي : معيار العلم . القاهرة 1927 . 

0- الغزالي : المعارف العقلية . دمشق 1963 . 

4- تقي الدين الشافعي : «المقترح على الإرشاد؛ مخطوط بكمبردج برقم ((8003262 . 

2- موسى بن ميمون : .115 ,ءءء أمرع8 عط 0ك علأنا0 16 : 84 .دعل ممم أقل8 
4 ,مآ ,معلممع الع .54 زط بارعا عتطهية اماع02 عط ورم . 


مس ا م 1 


230 الراجيعمع 


فهوم الزمن في الفلسفة 
عموما وفلسغة العلم خاصة 
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(1) مقدمة في بداهة وموضوعية الزمان من خلال تاريخ الزمان 

فكرة الزمان أو الإإحساس بالزمان بالمعنى الذي يتفق عليه الناس في استعمالهم العادي لا 
تحتاج إلى بيان أو إيضاح تماماً مثل فكرة الوجود نفسه . أو المكان . وهذا ما نبه عليه يعض الفلاسفة 
المنبتين لحقيقته ولوجوده) . وكما يقول رايشنباخ «الزمان من اظهر صفات التجربة البشرية » 
فحواسنا تقدم إلينا ادراكاتها حسب ترتيب الزمان . وعن طريقتها تشارك في المجرى العام المتدفق 
للزمان الذي يمر خلال الكون . وينتج حادثاً بعد حادث ؛ ويخلف ما ينتجه وراءه ليكون أشبه ببلورة 
لكبان سيال معين كان مستقبلاً وأصبح الآن ماضياً لا بمكن تغييره . أما موقفنا نحن ففي وسط 
هذا اتجرى المتدفق وهو الوسط المسمى بالحاضر ء غير أن ما هو الآن حاضر ينزلق إلى الماضي ؛ على 
حين أئنا ننتقل إلى حاضر جديد . ونظل على للدوام في الآن الأزلي » إننا لا نستطيع إيقاف 
التدفق , ولا نستطيع أن نعكس اتباهه ونعيد الماضي » فهو يحملنا معه بلا هوادة . دون أن ينحنا 
فرصة للراحة)» . 


إن تصور الإنسان للزمان في عصوره البدائية » يمتاز بأنه تصور يتبع خخصائص الفكر الميئولوجي 
العامة آنذاك » سواء في تصورهم للمكان أو للسببية أو للزمان أو أية فعالية أو ظاهرة أخرى » وأهم 
هذه المنصائص تصورهم للزمان وكذلك للمكان تصوراً كيفياً مجسما » وليس كميا مجردا »إن 
الفكر الميئولوجى لا يعرف الزمان كيقاء متساوي أو كتعاقب لحظات متمائلة الكيفية » فالإنسان 
الأول لا يعرف فك الزمان التي نستخدمها في الرياضيات والفيزياء » كما لا يعرف فكرة الزمن 
التي تشكل إطار التأريخ لناء إنه لم يستخلص فكرة مجردة عن الزمان من تجربته للزمن , وكما قال 
إرنست كاسيرر ‏ إن كل مرحلة من مراحل عمر الإنسان- الطفولة , المراهقة . الخ هي زمن ذو 
مواصفات خخاصة عند الفكر المثبوبي , الزمن هنا مرتبط بمنظار بشري وبيولوجي » تعاقب الفصول 
وحركات الأجرام السماوية تسير وف خطة عاثلة لخطة حمياة الإنسان ومرتبطة به . . إنها ليست 
ظراهر طبيعية مستقلة » إنها مرتبطة بقوى وإرادات علياء كالآلهة ولقرى معينة . كما أن تعاقب 
الفصول والليل والنهار الخ ليست عملية طبيعية تلقائية » بل تشير إلى صراع بينها . صراع درامي 
فالشمس كل صباح تهزم الظلام والهيولى ؛ كما هزمتها يوم الخليقة الأول وفي كل رأس سنة » 





8 نشرت في مجلة الرواد , العدد الأول 6 . 
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وكل شروق كل رأس سنة يلتثم مع بداية الخليقة وفيه مشاركة للشروق الآول صبح الخليقة . 
والإنسان لا يقف متفرجاً من هذا الصراع ؛ لآن الفصول والدورات الزمئية تهمه ‏ لذلك يشارك في 
انتصارها على أعدائها بالطقوس والاحتفالات وبتمثيل معارك رمزية أو صورية احتفالية مثل 
احتفالات البعث فى أثناء مسيرة أوزيريس الكبرى » كذلك يربط البدائيون بين الأحداث 
الاجتماعية مثل تتويج ملك وبين الأحداث الكونية!© . 

من كل هذا نستخلص أن الزمن عند الإنسان البدائى ليس إطاراً مجرداً محايداً لما يجري ني 
الحياة» وتوجد أزمنة تحتجب عن تجربته فتشير الفكر التأملي » من هذه : الماضي البعيد 
والمستقبل يفهما نخارج الزمن , فالماضي عند المصريين » هو الشموذج المطلق , على عكس اليهود ؛ 
حيث المستقبل هو النموذج المطلق . 

وقبل أن مضي في ملاحظة تطور فكرة الزمان عند اليونان فلاحقاً » وهو أمر ليس من مهمة هذا 
البحث إما سنورده لأغراض خاصة تتعلق ببنية الموضوع ولتأسيس نتائج معيئة عند معالجتنا 
للمفاهيم الحديثئة وفي فلفة العلم خخاصة . أقول قبل أن نمضي في هذا المسلك أرى من المناسب 
متابعة بعض الملاحظات حول مفهوم الرّمان عند البدائيين وفى الحضارات القديمة ما قد يعطي نوعا 
من الفهم للزمان في هذه الحضارات مرتبطاً بمشاكل الإنسان ومصيره وموقفه من الحياة والموت وغير 
ذلك , 

هناك اعتقاد سائد أن الإنسان وحده يمتلك -حاستي الذاكرة والتوقع » إذ أنه ينظم حيته داخل 
شيكة نسيجها الماضي والحاضر والمستقبل » وإن الكائنات ذوات الطبيعة الأدنى أسيرة الحاضر ء أما 
الإنسان فكائن مستقبلي!؟ . 


وملاحظتي أن هذا غير صحيح بالمعتى الكامل فبعض الحيوانات عندها توقع للمستقبل يتجلى 
ذلك في مظاهر عدة وسلوكيات متنوعة , مثل خخزن بعض الحيوانات؟) للحبوي . . وعلى كل حال 
فمئذ الحضارات البدائية يشخص الإنسان إحساسه بالزمان » حيث تجد إنسان نيائدرتال قبل 
خمسين ألف سنة يدفن موتاه ؛ وهذا يعني أنه يفكر ينوع من الوجود المتصل لهؤلاء الراحلين حيث 
توضع مع الميت الأدوات والطعام » وكذلك يتجلى هذا الإحساس فى عبادة السلف ؛ كما سجلت 
الذاكرة الجماعية الكوارث الطبيعية والهجرات والحروب فى أو على الاحجار الصخحرية وأوراق 
البردي وسواها كما عند العراقبين القدامى وعند الفراعنة . وأقدم من ذلك عند سكان الكهوف في 
مختلف أرجاء العالم القديم . 
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من الجلي إذن أن هناك طابعاً شاملاً تتسم به الحاجة إلى الفرار من سجن الحاضر بأشكال 
مختلفة ومنها استبقاء النار حية » واسترضاء المعبود بالقرابين للفوز بالمستقبل » كما يقتضي 
التماسك الاجتماعي توثيق الحاضر بالرجوع إلى التراث . ويرى بورتر أن فكرة الزمان والتأريخ ليستا 
أصليتين في فطرة الإنسان ء فالأطفال الرضع يعيشون في الحاضر وحده . إذ الماضي منسي 
والمستقبل لا سبيل إلى تصوره » وينقل عن عالم النفس جان بياجيه إيضاح الأخير أن الوعي 
بالتزامن والتعاقب هو استجابات يتعلمها الطفل في طفولته » كما أن الأفكار عن الزمان ليست 
عالمية أو موحدة . فلكل من اللغات الختلفة والحضارات المتباينة طرائقها المتمايزة » إلى الصيغ 
الزمانية الدالة على الماضي والحاضر والمستقبل . ولهذا يعيشون في حاضر دائم والزمان بالنسبة لهم 
هوما يحدث عندما تنضج الذرة أو تكبر الماشية . إن مغاهيم الإنسان عن الزمان7) لها تأريخ . من 
الملاحظ كذلك أن ميزان الزمن فى الحضارات القديمة ليس هو الساعات . بل هو مقياس بشري » 
بعنى قياسه حسب حاجات الإنسان» ذلك لأن الدلالة الإنسائية الزمانية تعني شيثاً أكثر من 
مجرد الأرقام . كما أوضحنا فيما تقدم اعني تصوره الزمان تصوراً كيفياً مجماً ومؤنسناً . يتجلى 
ذلك في ربط الزمن بالاحداث الحياتية واللاجتماعية والكوارثية » وبالليل والنهار» والغصول » 
ووضعت التقاويم لغرض عملي حياتي ؛ وكانت التقاوم الزراعية في الغالب تتزامن مع الطقوس 
الدينية التي تعد هي نفسها مرآة لتعاقب دورات النظام الكوني » مثل طقوس مولد الشمس » 
والاعتدال الربيعى . 

ويجمل بورتر فكرة الزمان في معظم مجتمعات العالم القديم بخاصتين : 

أ- إنه كان قياسياً للعمر ومدة البقاء , والعمليات الجارية استناداً إلى المعيار الإنساني ومن ثم 
كان نسبياً » كانت عبارات مثل «أكبر من؛ أو «صغير جداً» و «المرة الأولى» أو «في الوقت 
الناسب» فهي أبلغ من ذكر الساعة امحددة . أن يحين الوقت بدلا من الوقت المناسب . 

ب- الزمان بوصفه تجربة يتميز في جوهره بالتواتر والتكرار» فهو ينطوي على دورات متعاقبة 
للأحداث . الميسلاد » والموت . وللنمو والانحلال بحث يعكس دورات الشمس والقمر 
والفصول . والوقت المناسب لأداء الأشياء يأتي مرة نلو الاخرى على فترات منتظمة© , 

عكست الديانات البدائية واللاحقة . وكذلك بدايات التفلسف افتقار الإنان إلى الزمن في 

مواجهة الموت بتأكيد فط لاحق للوجود يتصف بالخلود والتعالي والابدية , لا يلحقه تغيرء كما 
واجه الإنسان فكرة اموت بفكرة دورات الزمان أو العود الأبدي «حيث لا يضيع شيء أو يندئر: 
فكل شيء يعود ويولد كما كان , في دورات طويلة من السنين9» . 
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في الذين كما في الفلفة يعالج هاجس التفير والانحلال يعاملين ' تصور الزمان دورة تعيد 
نفسها والدائرة ليس لها بداية ولا نهابة » بل هي تكرار بوالحل الثاني : افتراض مستوى من الواقع 
يتمتع بمناعة ضد التغير هو عالم الأبدية أو عالم المثل ؛ أو عالم الله والموجودات الروحية19 . 


في الفكر ما قبل الفلسفي عند اليونان , نجد نفس الغهم الكيفي الجسم ء مع افتقاد الفهم المجرد 
للزمان لكن التصور الإغريقي يبدو أكثر قربا إلى التصور المشخخص للزمان بمعنى الإله أو القوة أو 
الذات الفاعلة المتقلة الوجود 6 فهو أحياناً مصدر الوجود (كرونوس مثلا) أو هو حاكمها 1 ونجد عند 
هلا الفكر كما عند هزيود فكرة العصور الذهبية وتراجع التأربخ وتدذهوره عن نقطة زاهية سابقة 1 
وفي نحلة الوسيس غبد ربطاً للففصول أو ظواهر الطبيعية في أسطورة بلوتو وهو نفسه هاوس 
واختطاف ابنة ديمثر برسفوني أو كورة بأمر من زيوس » ثم التتفاوض على خروجها من باطن الأرض 
لفترة فقط » تمثل الربيع » وهذه لها مثل قبل ذلك عند العراقيين القدامى والمصريين والسوريين » فيما 
يسمس بقصص توز وعشتار وأوزيريس . ونجد عند الفلاسفة ثبل سقراط وعتد أفلاطون فكرة العود 
الأبدي ؛ وتكتفي بهذا العرض!!! الموجز ‏ لتعود إلى ما حصل مع مجيء المسيحية » وله دلالته 
الكبرى في فهم الزمان والرد على فكرة الدورات والعود الأبدي . 

مع مجيء المسيحية الم تعد دورات الززمان هي التي تصنع النموذج والمقياس للحياة والطبيعة 2 
بل أن الزمان نفسه أسقط عن عرضه فأصبح مخلوقا لله مع بداية إيجاد الله للعالم (ربما يصح هذا 
مع اليهودية أيضا) قبل ذلك . لكن المهم هو أن الزمان أصبح يسير فى خط مستقيم له بداية 
ونهاية » ولا رجعه له, وأصبح الزمان غائياً من بداية الخطيئة الأولى لآدم إلى الخلاص ومجيء 
العالم الآخخرلة4) . 


ولا بد من ملاحظة مهمة هي أن الفكر الميثولوجي والفلسفي قبل سقراط بما في ذلك الديني 
في نصوص الكتب المقدسة وبدون تأويلات واجتهادات تفسيرية لاحقة على أيدي اللاهوتيين 
والفلاسفة لم يكن معنياً بتنظيرات فلسفية حول الزمان » وإن كل ما قيل بعد ذلك من مذاهب 
لاهوتية ومسيحية ويهودية وإسلامية هو اجتهادات متأثرة بمجمل تكوين الفيلسوف أو اللاهوتي » 
وعن طريقها تحمل النصوص الدينية وجهة نظره ٠‏ حيث بيمكن الإشارة إلى أكثر من خمسة مذاهب 
حول الزمان عند الفكرين اللاهوتي والفلفي »إلى مطلع العصور الحديثة ء وكلها تأويلات 
واجتهادات ؛ تتجاوز النصوص كشيرا إذا فهمت هذه النصوص من خلال الجو اللغوي والشقافي 
والاجتماعي في زمان تلك النصوص . 
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والخلاصة فيما يتعلق بظهور المسيحية ونصوصها والإسلام (القرآن) ونصوصه أن مشكلة الزمن 
لم تكن مطروحة طرحا فلسفيا أو بالمستوى اللاهوتي اللاحق . وأن الكتب اللقدسة تتحدث عن 
أصل العالم والأديان واليوم وعلاتة الله بالزمان , والعالم الآخر يشكل غير محدد ء مما ترك مجالاً 
للمذاهب الاجتهادية فيما بعد!2!) . فيما بعد وقريبا من العصور الحديئة حصلت تطورات هائلة في 
حقل العلم والمعرفة البشرية ودخل الزمان التأريخ » أي صار تأريخاً » وقسمت أجزاؤه إلى عصرر 
وأحقاب لها مواصفات وملامح , لكن المهم هو أن التأريخ أو تأريخ الزمان نحو المستقبل » وخلق 
يوتوبيات أرضية ممكنة14) . 


وأصبح الحاضر ذروة تطور الماضي . والتأريخ البشري كله هو قصة التقدم البشري ؛ وهذا ما ساد 
عصر التنوير في القرن الثامن عشر ‏ وبدلا من الكلام عن نهاية العالم عند المسيحية صار الامل 
أرضياً ويصئعه الإنان . 

لكن الأهم في كل ذلك هو سلسلة الكشوف والتطورات والشورات العلمية في كل الحمقول في 
حقل الكونيات أصل المجموعة الشمسية والكون . وفي حقل تأريخ الأرض (ابديولوجيا) وفي حقل 
أصل الحدياة . ونظريات التطورء وهكذا أصبح لكل شيء زمن وتأريخ » وحلت فكرة التقدم . ثم 
التطور محل النظرة القديمة (العصور الذهبية في الماضي والعودة إليها) أو فكرة (الدورات) بلا 
جديد . وها هنا مجموعة تطورات وكشوف وعلوم وعلماء ونظريات لا مجال حتى لذكر أسمائها 
ومثليها ودعاتهالة!! . 

بقي أن أحتم هذا الجزء من البحث بملاحظة مهمة تتعلق بالصفة الجوهرية لفهم البدائيين 
والحضارات القديمة . وإلى مطلع ما يسمى بالفلسفة الحديثة . وهذه الملاحظة تنساوق مع ابتداء 
بحثنا عن الزمان بالفكر البدائي ٠‏ وهو أن نظرة القدماء إلى الزمان إلى مطلع العصور الحديثة همي 
نظرة موضوعية فالزمان أيا كان فهم القدامى له كدوره أو كخط مستقيم , وحتى فلسفياً كمقدار 
للحركة . أو هو مقياس أي وجود سواء كان الموجود متحركاً أو ساكناً . وسواء فهم الزمان كمقدار 
للأزلي والشابت أو للمتغير ؛ وسواء كان أزلياً أو مخلوقاً مبتدءاً مع ابتداء العالم ؛ وسواء كان مكوناً 
من ذرات ككم منفصل وليس متصلاً أو كصيرورة واتصال وسيلان » وكل هذه مذاهب حول الزمان 
وطبيعته عند القدماء فلاسفة ولاهوتيين , وقبل ذلك بشكل مبسط عند البدائيين والاديان 
البدائية ؛ أقول أن الصغة الغالبة على هذه المذاهب والتصورات هو الإقرار بصفة الموضوعية لوجود 
الزمان ‏ أي استقلال الزمان في الوجود عن الإنسان أو وعيه , بمعنى أن وعي الإنسان للزمان هو 
وعي موضوعي ء ولا بد فها تصوراً ذاتباً مثالياً أو مثالياً ذاتياً للزمان بمعنى أنه فكرة اعتبادية من 


الزمان في الفكر الديني والفلفي وفلسفة الملم 237 


صنع مفهومية الدماغ البشري ء لا تعكس شيئاً موضوعياً خارج الوعي البشري ؛ وعلى العكس 
الزمان «تسبه التصور القديم بكل صوره الدينية والفلسفية والبدائية هر مظهر من مظاهر و-حود المادة 
والأشياء وهر التصور الذي سيتحهى عنذه هذا اليبحث حسب آخخر ما جاءت به النظرية النسبية 0 


والفهم الجدلي التكاملي . 


2) ماائزمان: مذاهب وممثلين: 

في كتابنا "الزمان في الفكر الدينى والفلسفي القديم" لخصنا المواقف الحديثة والمعاصرة في 
الفلسفة من الزمان » وستورد هنا ذلك الملخص مع إضافة ما يمكن إضافته من مستجدات ومثلين 
وإضافات مناسبة . تختلف الأسماء دون المسميات لهذه المذاهب الحديثة » فأحياناً يقال فى حقيقة 
الزمان » هل له وجود موضوعي أم ليس له وجود ه إن المذاهب هي : المذهب الوجودي والمذهب©6) 
اللاوجودي أو المثالى ه وأحياناً يكون النفسيم على أكثر من أساس الوجود الموضوعي أو عدمه مثل ؛ 
نسبية الزمان أم مطلقيته » هل هو قبلي أم مكتسب(17)؟ بالإضافة إلى الأساس السابق . وقد يكون 
التقسيم على أساس علاقته(18) بالآن واختصاراً ستعتبر التقسيم مبيناً على أساس : الحل المثالي 
والحل الموضوعي ». غير ملتفتين إلى لي ا ل ار الفلسفة . مفصولة 
عتدهم عن المذاهب في الفيزياء19) . 

أ- الحل المثالي : 

يمثل ذلك هيوم وكانت : الزمان والمكان مجردان من المحتوى الموضوعى », كما يذهب إلى هذا 
بعض المثاليين المعاصرين . الذي يفسرون انشتاين تفسيراً مثالياً ٠‏ فيقولون إذا كانا نسبيين انظر 
موقف انشتاين فيما سيلي- فمها لا يوجدان موضوعياً وأنهما مقولتان ذاتيتان . كذلك بيركلي 
حيث يرى أن الزمان والمكان شكلان للانفعالات الذاتية . وزيادة في توضيح مذهب كانت برى أن 
الزمان والمكان شكلان سابقان (خارج نطاق التجربة) لتأملناء مشروطان بطبيعة وعينا » انهما 
حدس خالص . وكما يقول جان فال فإنه نسب إلى الإنسان ما نسبه اسبيئوزا لله . والزمان والمكان 
كلاهما مجرد صورة للفهم الإنساني . الأشياء تبدولنا موتجوذة ٠‏ في مان ولكنها ليست كنلك في 
ذاتها » ونحن نعيش بالإرادة حارج الزمان وإن كنا فزيولوجياً تابعين للحتمية . ويذهب ماخ إلى أن 
الززمان والمكان ليسا غير جملة من الاحساسات التي نظمناها نحن البشر . بيتما يعتبر هيجل 
الزمان" نتاج"' الفكرة المطلقة . وكذلك المكان , وهما عبارة عن مخلوقين خلقتهما" الفكرة'' في 
مرحلة من مراحل نطورها ؛ بحيث كان المكان في البداية ثم تلاه الزمان ؛ وعلى هذا فهما منفصلان 
عن بعضهما . 
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ويرى جارودي إن انشتاين في فلسفته ؛ على العكس من فيزيائه- يتخذ مواقع أرنست ماخ 
وينتهي مذهبة إلى ذاتية الزمان » لا زمان قبل الإنان وساعاته » فالزمان هو الذي يوجد في 
الإنسان وليس الإنسان يوجد في الزمان . إن المفاهيم ومنها مفهوم الزمان هي إبداع من إبداعات 
الذهن البشري00 . وسنعود إلى إنشتئاين مرة أخرى . وكنت في كتابي قلت ما يلي عن ليبنتز 
كذلك فإن لينتز يرى أن الزمان مجرد تصورات ذهنية » وحجة ليبنتز أنه إذا كان الزمان مستقلاً عن 
الاشياء التي تدوم فلا يمكتنا أن تعلل لماذا خلق الله العالم في اللحظة الني خلقه فيها . والحل 
حسب ليبنز الزمان وأناته المنتالية وجد مع الخلق . إنني أعتقد أن يقبل بها كثير من مؤرخي 
الفلسفة الذين ذكرت مراجعهم مثل جان فال , والبيرنصري نادر ليبتز يمثل الموقف الموضوعي!21 . 

ويذهب دوهامل إلى أن فكرة الزمان والفضاء مجرد أفكار وليست بأشياء حقيقية . ويعتبر 
وجود الزمان الآلي المتجانس » زمان الساعات عبارة عن إقحام فكرة الزمان والامتداد في صميم 
فكرة الزمان ؛ فيسبب الحركة نتصور الديمومة- وهى الزمان الحقيقى عنده فى مقابل الزمان الآلى- 
على غرار المكان فتصور أن هناك زماناً متجانساً » وبنقسم إلى أنات , وينصرم . 1 

ب- الحل الموضوعي : 

يمثل ذلك نيوتن : الزمان والمكان لهما وجود عن المادة وعن بعضهما ؛ ولكنه بوصوعي . إنهما 
مطلقان : ها هنا التصور مادي ميكانيكى . إنه يفصل بين الزمان والمكان والمادة ؛ كلا عن الآخر. 
الزمان والمكان مستقلان عن المادة المتحركة ولا يتبدلان220 إطلاقاً وقد علل هذا الفصل بين الزمان 
والمكان فيما بعد في نظرية "التأثير عن بعداتة" , 

وكذلك يذهب ديكارت وسبيئوزا#ة) إلى أن الزمان والفضاء حقيقتان » وليسا فعل الذهن . لقد 
اعتبر ديكارت الذي اهتم بالمكان اكثر من الزمان » المكان جوهرا , بينما اعتبر الزمان حالة . واعتبر 
اسبينوزا الزمان والمكان مظهران للوجود القائم بذاته الأزلى الأبدي . ومع اختلاف في التصور يمكن 
أن نعتبر ليبئتز قريباً من ديكارت » وقد أوضحنا في حاشية سابقة رقم (12) هذه المسألة كذلك 
يمكن اعتبار الزمان الحقيقى عند برجسون الذي هو الدومة الواقعية » والتدفق والسيلان دون وقفات 
أو آنات » الزمان الباطني لتجربتنا . وليس زمان الساعات ء أقول يمكن اعتبار الزمان ليس فقط 
موضوعياً- نشوهه نحن بتصورنا له على أساس مكاني رألي وذي وقفات- بل هو المادة التي صنع 
الواقع منها ذاته , أنه كل » ولا انقصام بين الأنات فيه » مثل سماعنا لحا » فهنا اتصال كامل ؛ لا 
نقض فيه , ولا ماض ولا مستقبل عموماً لا أجزاء فيه . 
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ويجمع أكثرية الباحثين على أن انشناين في نظرية النسبية ٠‏ يفهم الزمان فهمأ موضوعياً 
خالصاً فالزمان والمكان مطلقان » لا بالمعنى السابق عند نيوتن ؛ بل بمعنى أن كل شيء مكاني 
زمانى » فهما مطلقان بالمعنى الفلسفى ؛ ولكنهما نسبيان فيزيائياً- أي يتوقفان على خصائص الادة 
التحر كة . ويذهب انشتاين إلى أن العلاتات المكانية والزمانية الواردة في الميكانيك التقليدي 
ليست صالحة إلا من أجل الخركات ذات السرعات الصغيرة بالنسبة إلى سرعة الضوء ٠‏ وبالتالي 
لا يمكن اعتبارها خواصاً شاملة للمكان والزمان ء إن هذه العلاقات المكانية والزمانية ترتبط 
بالرعة ‏ إن الاهمية الفلسفية لنظرية النسبية العامة » تتلخص بأنها أعطت لوحة فيزيائية 
ملمومة عن تبعية خواص المكان والزمان للمادة . وذلك باكتشافها الرابطة المباشرة بين قياسات 
الغفضاء الرباعي وال بعاد وحتقل الجاذبية الآمة ؛ كما أنها بينت باكتشافها تابعية الفضاء المكاني 
والزماني لتركيز الكتل ؛ الطابع الحدود للمفاهيم التقليدية عن تهانس الفضاء , ورتابة الزمن . إن 
نظرية النسبية العامة قد(52) أظهرت هذه الرابطة بين الفضا والزمن كنتيجة لتابعية خواص 
الفضاء المكاني الزمني لتوزيع المادة وحركتها وسوف نوضح رأي انشتاين وروافده وتطور المنظورات 
حول الزمان والمكان وصولا إلى النسبية الخاصة والعامة في موضوع مستقل لاحق من هذا البحث 
لأهميته ودلالته كمنظور هو الاكمل حتى الآن في فلفة العلم . وذهب فورياخ إلى أن الفضاء 
والزمان ليسا شكلين لظهور الوجود والتفكير : وإنما هو شرطان لكيائهماء شكلان(26) 
لاستيعابهما . ونتبنى المأدة الديالكتيكية المفهوم الموضوعي للزمان . على أساس أنه أحد المظاهر 
الموضوعية لوجود المادة . وتشبنى مطلقية ونسبية انشتاين السابقة ء وإن كانت النظرية 
الديكالكتيكية عن بعض هذا الفهم الموضوعي للرمان والمكان وتلازمهما مع المادة سبقت انشتاين 
7) . ترى المادية الديكالتيكية أن الزمان والمكان شأنه شأن ما نقع عليه معرفتنا الحسية والعقلية 
هو جزء من الأشياء التي نحها.ء إننا لا نحس أو نتعقل لأشياء مجزأة » بل نحسها ونتعقلها 
ككل في شخوصها وعلاقاتها مع غيرها » وفي زمان ومكان لها » وكل هذه الأشياء وعلاقاتها 
الزمانية والمكانية والسببية الخ ؛ وهو انعكاس متكامل . غلط الفلفة التحليلية التي سادت القرن 
السابع عشر والشامن عشر وما زال لها أنصار حتى الآن ؛ أنها تتصور أن الحواس والعقل يحس 
ويدرك الأشياء مفردة » محللة » ومفصولة , وهكذا تبد هذء الفلفات نفها أمام مشكلة : كيف 
ترتبط في الزمان والمكان وني سائر العلاتات الأخرى . وهنا ينفتح البابٍ أمام شتى الفروض 
والتفسيرات المثالية والغيبية ‏ من افتراض القبلية (كانت) أو (العقل الجاهز) أو (الإشراق) أو ما 


أشبه . 
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مفهوم الزّمان في تصور المادية الدبالكتيكية قريب من الحس المشترك أو العامي الذي وجبدناه 
قبل سقراط ؛ والذي يراه الحس المشترك ؛ مع إغناء و تعميق و توثيق له على أساس علوم مختلفة 
تقدمت و جملة اعتبارات وحقائق ظهرت ٠‏ وهذا التصور المادي الجدلي هو أن الزمان موجود وجوداً 
مرفنوعاً خارجنا- مع الأشياء نلفياً .أي كحكم عام ولكنه يتبع حالة الموجود نفه لا بداية 

له ولا نهاية ٠‏ لأن الوجود نفسه(82) كذلك ؛ ويمكن أن يعتبر القارئ ما سنذكره- وما ذكرناء- 
عن رأي انشتاين هو الفهم المادي الد يالكتيكي للزمان و المكان ولكن نبد من الضروري أن نؤكد أن 
هذا الفهم النسبي للزمان عند انشتاين و الجدلية لا يعني عدم موضوعية الزمان وقد نبه فرانك 
إلى هذا نقال : «اهتمت التفسيرات الفلسفية للفيزياء الحديثة يصيغ مثل ا مافة الزمنية بين 
حادثين ليس لها قيمة مطلقة (مثل ثانية واحدة) لكن قيمتها تعرف في كل حال بالنسبة لنظام 
إسناد نعين» . فهذا المنفدة ذات طول معين بالنبة للأرض وذات طول أخير بالتسبة للقمرء 
وذلك يمر كدان 5 ايا كاتف لسر «التتيعة ب قياض الطرل عن نسظرة ة ساكنة بالنسبة 
للارض أو بالنسبة للقمر. وكشيراً ما فسر الفلاسفة هذا النص بقولهم أنه طبقاً للنظرية النسبية 
فإن المنضدة ليس لها «طول موضوعي» ولكن لها فقط «طولاً ذائياً» تبعاً للمشاهد . لكن هذا 
التفسير(29) تفسير مضلل . ويمكئنا أن نقدم نفسيراً أفضل إذا تعمقنا أكثر في المعنى التشغيلي 
لمصطلح "المافة الزمنية" ويشرح فرانك المسألة بالنسبة لأطوال المكان والزمان رع ؛ وينتهي 
إلى أن الطول المعرف في نظرية النسبية هو طول حقيقي بنفس القدر مثل الطول المعرف في 
المبكانيكا النيوتونية نية فالطول في كل من الحالتين معرف بتعريف تشغيلي غير ميهم ‏ ولكن نظراً 
لآن الميكانيكا النسبية أكثر نعقيداً من الميكانيكا النيوتونية فإن التعريف التشغفيلى "للطول" أر 
"اللفترة الزمنية" أكثر تعقيدا!00) أيضاً . 

إن معنى أن الزمان والفضاء مطلقان وتسبيان حسب انشتاين والجدلية هو أنهما يوجدان وجوداً 
مطلقاً ببعنى أنهما يوجدان وجوداً واقعياً مرضوعياً مرتبطأ يوجُود المادة . وهما تسبيان لآن 
خصائصهما الملموسة تستمد من حالة المادة (سرعة الأجسام ء توزيع المادة) في المنطقة المعينة من 
الكون . 

وعلى عككس ما يرى البعض من دأن الجوهري في نسبية انشناين ليس يكمن في النسبية بل 
في الطلق فى خخواص الفضا زمان مستقلاً عن نظام!!0) الإحداثيات» . ونحن نؤيد محمد عبد 
اللطيف في رده وتساؤله : هما هو المطلق الذي يراد به أن يكون أساساً لنظرية النسبية؟ وماذا ينبغي 
أن يهم من البنية المطلقة للفضا زمان؟ وما هي خراص الفضا زمان الطلقة بالاستقلال عن 
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الإحدائيات؟ إن الأفكار الواردة في الانتقاد المذكور تعادل نكران الفحوى الفيزياوى والفلسفي 
لنظرية النسبية , ذلك لآن التسليم بوجود فضاء زمان مطلق بالمعنى الوارد في الانتقاد يعني إهمال 
العلاقة بين الفضاء والزمان والمادة و الحركة » واعتبار الفضا زمان المطلق وكأنه قائه!02 بذاته» 

بقيت هنا مسألة تحتاج إلى توضيح بشأن المذاهب حولها أعني مكونات الزمان أو علاقة الآن 
بالزمان030) هنا لا بد من شرح معنى الآن والوقت ٠‏ والدمومة والزمان ‏ 

الديمومة هي جزء من الزمان وهي الزمن الذي تستغرقه حادثة معينة . ففكرة الزمان تبدأ عند 
فكرة الديمومة » وفكرة الديمومة ناتجة من التجربة الداخلية , فإدراك الديمومة يعني أننا ندر في نفس 
الوقت تغيراً ودواماً ؛ يوجد دوام لا نه لولاه لما أمكن ربط الماضي بالحاضر ويوجد تغير لأنه لولاه لم 
تميز الحاضر عن الماضي ٠أي‏ 1 يوججد ماض ولا حاضرء أما الونت فهر ديمومة معيئة محدودة ) 
أعنى ما يستغرقه الدرس أو الطعام مثلاً. فإذا جردنا الحوادث من أوقاتها كونا فكرة الديمومة . 
وبواسطة فكرة الديمومة تكون فكرة الزمان» إن فكرة الديمومة تتصل بالحوادث الشخصية التي 
ساعدت على تكوينها , كما أنها محدودة ومعينة . فإذا ما حذفنا حدودها وجعلناها تمتد إلى ما لا 
نهاية من جهة الماضي والمستقبل كونا فكرة الزمان . 

أما فكرة الأبدية فهي ديمومة لا متناهية أو حسب تعريف لالنده هي صفة ما هوا34) خارج عن 
الزمان» أما فيما يحص علاقة الآن بالزمان أو مكونات الزمان فيلخصها جان فال تلخيصاً جامعاً 
في ثلاثة مذاهب : 

المذهب الأول : 


الزمان يتألف من أنات ؛ يمثل ذلك الفيئاغورسية وبعض فلاسفة العرب , ولعله يقتصد 
أصحاب النظرية الذرية من معتزلة وأشاعرة والمتكلمين عموماً وبعض الفلاسفة القائلين39) 
بالذرية ذ كذلك وإلى حد ما ديكارت وجيمس . فيذهب ديكارت الذي لم يقبل ارسطو نظرية أو 
أفلاطون ؛ وإن كان أبقى فكرة الأبدية الأفلاطوتية التي هي عند أفلاطو خارج الزمان » ولكنها عند 
ديكارت متضمنة في الآن » في اللحظة , أقول يذهب ديكارت إلى أن الشعور الكامن بالأبدية ٠‏ 
هو الشعور بالآن . المهم عنده ليس الزمان بل الآن » فانتقال الفوء . وحدس الككوجيتو وتخلق الله 
للعالم نحدث ليس في زمان ء بل في الآن . ديكارت هنا يهرب من الزمان إلى الآن ؛ لآن الزمان 
متصل بالذاكرة التي قد لا تكون معصومة من الخطأ ء ولآن الحقيقة لا تدرك عندها إلا اعتماداً 
على الحدس الذي لا يستغرق زماناً . ويضيف جان فال إننا نهد التأكيد على الآن عند 
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كي ركجورد ١‏ ونيتشة مع اختلاف معنى الأن عندهما : الأول عنده بمعنى ديني : أي الآن الذي 
يتجسد فيه الله ويصبح اللامتناهي متناهياً , وأما عند ليتشة فيقترن الآن عنده بشعورنا بالعود 
الإبدي مراراً ؛ ونهد اهتماماً والآن عند بر وست وأندريه جيد!34) وفرجينا وولف وقي المدة الأخيرة 
أطلعت على رأي باشلار الذي يذعب إلى ما ذهب إليه روبئال 000261 وهو أن حقيمة الزمن 
تكمن في اللحظة وأنه أي الزمن ولا أجزاء فيهاء ولا يوجد انتقال حسب روبنال وباشلار من 
لحظة إلى أخخرى ؛ فهي واقعة وهذه الذرات الزمنية لا يمكن أن يلمس بعضها بعضاً وأن تذوب في 
وحدة أو صيرورة متصلة . إن أطروحة روبنال وباشلار هي : (1) الطابع النفصل إطلاتاً للزمن 
(لحظات لا اتصال بينها) و (2) الطابع المطلق للحظة في صورة نقطة . 


بينما عند برغسون الزمان هو الديمومة بلا انفصال ٠‏ والطابع المطلق للديمومة في صورة سيال 
موحد ه وعند روبئال الرّمن هو اللحظة ء واللحظلة الحاضرة هي التي تملك كل الشقل الزمني »إن 
الماضي هو فارغ كالمستقبل و المستقبل ميت كال ماضي ويقول باشلار أنه ظل مدة يفكر في حل 
متوصط بين روبنال (الزمن - اللحظة » وبين برغسون الزمن- الديمومة) وهو الافتراض التالي : 
اللحظة هى نفها لها بعض الامتداد ؛ فيها ديمومة . وهكذا لا تعود الديمومة من فعل الذاكرة 
وهكذا يصبح المنفصل متصلاً . انه نوع من البرغسونية امجزأة إلى دفقة حيوية تنكسر في شكل 
إندنفاعات وفي شكل تعددية , زمنية تقبل ديمومات مختلفة وأزمنة فردية !67 . ولكن باشلار 
يرنض هذا الحل . ويبقى مع روبنال والحق يبدو لي أن الامر كله مفتعل سواء موقف روبنال » 
باشلارء والحل الوسط المرفوض متهما هو ما يعكسه الواقع » ذلك يمكن أن يفهم إذا ابتعدنا عن 
الفهم التصوري المجرد للحظة والزمن والديمومة وربطناها بأحداث وأشياء , عندئذ سنجد أن الشعور 
بالآن أو باللحظة هو في نفس الوقت شعور بارتباط , فحاضري الأن متصل بماضي . وحتى قصيدة 
الشاعر- حسب تحليلات مهمة قام بها دارسون- ليست بلا أعداد وبلا جهد وإعداد مسبق في 
مستوى الشعور واللااشعوري » فالخلق الفني الذي يعتمد عليه روبنال باشلار لثبات للحظية الزمان 
وانقطاعه وتفرده هو دليل ضد ذلك »ء إن شعورنا بالحاضرء أحوالنا . وكل مر للكائن يضمن 
الملاضي ويعد للمستقبل وهذا هو معنى الزمان المتصل والذي هو أيضاً منفصل » وليس ديمومة خخارج 
الزمان على مط التصور البرغوني الذي هو الأخخر؛ مبالغ فيه . من الواضح أن روبنال- باشلار 
بسيران مع الفلسفة الذرية التحليلية , التي ترى الذرة . واللحظة ولا تراهما ضمن كل وضمن 
بئية ؛ وكما أن أجسامنا ليست ذوات منفصلة بل هي مشمولة بحركة وقوانين الجسم الحي ككل » 
فكذلك اللحظة التي هي جزء من كل ؛ له أطراف وعلاقات (ماض ومستقبل) ولا يتحمل هذا 
اليبحك إطالة أكثر رقن , 
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المذهب الثاني : 


الزمان شيء متصل ؛ لا يتألف إطلاقاً من آنات » بمثل ذلك برجسون ومواضيع عند جيمس ؛ 
ولا نطيل فقد شرحنا مذهب برجسون جيداً » فيما تقدم . 

المذهب الثالث : 

الآنات ليت مكونات الزمان . بل هي عناصر يمكن تحليله إليها برغم عدم كونها من 
مكوناته ؛ ينضح ذلك عند أرسطر؟ . ومعظم فلاسفتنا ‏ ولا ببنشزه الآن حسب هذا المذهب 
الثالث آنان : أن الوصل وهو آن حقيقي هو أن نحن نصنعه مثل الآن الذي أقول أنني أنهيت فيه 
كتابة مقال » ثم قمت لشرب شاي . والمهم هو الآن الأول أن الوصل وهو أن الذي يسيلانه يتكون 
الزمان وهو جزء من الزمان بمعنى الكون فى الوسط مثل الحركة ويرى جان فال أن المذهبين الثاني 
والغالث يسيران معاً في مقابل المذهب الاول(40) حيث كلاهما ينكر ذرية الزمان . 

ونخحتم هذا العرض للمذاهب . تاركين التفاصيل بملاحظة مهمة لجان فال قوم فيها المذاهب 
القديمة والحديئة حول الزمان والتغير الأساس فى ممالجته بينها يقول جان فال : ليس للزمان عند 
الأقدمين أية أهمية ؛ إذ بدت الأحكام الأخلاقية والجمالية والرياضية في نظرهم فوق كل زمان. 
والزمان عندهم له أهمية سالبة . وهو في ذاته تدهور وانحطاط , الحقيقة في الماضي أو الماضي 
الأزلي دون نظر إلى الزمان . ومع إن أرسطو حاول أن يعرف الزمان على نحو اكثر اتساما بطابع 
الفيزياء وأن يربط بينه وبين الحركة الفيزيائية » فلم يعد الزمان يعرف ميتافيزيقيا على أنه صورة 
للأبدية أو حركة النفس » بل أصبح يعرف فيزيائيا » وكنظام يبين الحركة بين المتقدم والمتأخر . ومع 
انه مع(42) أوغسطين ظهرت مشكلات الزمان إلا أنه مع ذلك لم تحتل مشكلة الزمان مكانة 
رئيسية في الفلسفة إلا فيما بعد . وهو أمر واضح ححتى عند ديكارت وأسبينوزا » ولكن في العصور 
الحديئة أو المعاصرة على وجه التحديد اختفت النظرة الجردة إلى الزمان التي سادت الفكر 
الإنساني منذ عهد أرسطو إلى عهد كانت . وما بقي كشيء في ذائه وهو شيء يمكن معرفته ني 
ذاته » هو التفير فحسب . فالتغير والزمان قد أصبحا يعئيان الواقع بمعناه الحقيقي ؛ نعم هناك زمان 
مشخص مختلف عن الزمن المجرد الذي يدركه الملم وتدركه البداهة ولكنه ليس ذاته هو الواقعم 
الحقيقي ؛ الواقع الحقيقي بمعنى أصح هو الأشياء أو الاحدان . كذلك لم يعد هناك انفصال بين 
لكان والزمان ؛ كما كان الحال في الماضي . واختفاء هذا الانفصال لا يرجع إلى تحول الزمان إلى 
مكان -كما جاء في نقد برجسون- إنما يرجع إلى توثق وحدتيهما في كل يقتضيهما سوياً . وعلى 
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الرغم من دراسة القدامى ححمتى أوغسطين لمشكلات الزمان فإنها لم تعسم بالوضوح إلا عند 
الفلاسفة الحدثين ؛ واعتبر هذا الاهتمام بالزمان من النزعان التي تميز بها العصر الحديث 430 


3) حجج إثبات وجود الزمان : 

لا يكمل توضيح الصفة الموضوعية للزمان بدون للإثبات وجوده وهذه إحدى المشكلات الكشيرة 
حول الزمان » وبقية المشكلات أو أهمها : قدمه وحدوثه , طبيعته هل هو ذري أم متصل؟ هل هو 
مقولة وعر أم هو جوهر؟ هل هو نسبي أم مطلق ؛ بعض هذه المدكلات ستعالج مطولاً مثل 
نسبية » كما سنشير إلى بعضها الآخر بما يساعد عليه بحث موجراة4) مهما طال وليس ككتاب . 
هل الزمان حقيقي ومستقل عنا . حجج مثبتي الزمان كثيرة وكذلك حبجج نفاتة وبين الفريقين 
سجال طويل متشعب يمكن أن يجمع في كتاب كامل . ونكتفي بالإشارة إلى لغْرّ اوغسطين 
(221نام عم[ اذلاع لاث) الذي معناء أن الزمان لا يمكن أن يبقى منه شيء فالماضي يذهب وكل 
إشارة إلى حاضر تتضمن مع النطق بها زوالها إلى ماض ء وما لا تبتمع أجزاؤه فلا وجود له 
تخد وي :1ك ايح حار لكوون صلا بن لزان تاتيل بحا ناعرولا يي 
هذا أن الزمان فعل الذهن وأنه اعتبار ذهني فقط عند أوغسطين . ذلك أن الذاكرة متصلة بوقائع 
حقيقية وتجارب وأحداث ١‏ وقد فصلنا مذهب أوغسطين ولغزه ومدى ما يقهم من مذهبه في 
كتاينا عن الزمان . 


والطريف أن أخحوان الصغا يعيدون حجج أوغسطين دون ؛ قدرة نا على إثبات اطلاعهم على 
أوغسطين!؟4) سنكتفي بحجتين لإثبات وجود الزمان وجوداً موضوعياً : 

الحجة الأولى سنوردها عن انشتاين » ثم عن رايشبناخ 

ابتداء نحب أن نوجه الأنظار إلى أن انشتاين وقف ضد التيار الوضعى . المعتمد على النظرية 
الكرانتية الإحصائية ؛ وهو ما يعرف بنظرية الإزاحة » والاحتمال واللاتعين ؛ومع قبول أنشئاين 
لبدأ اللدقة بقوله » ثبعت صحتها بصورة نهائية إلا انه لم يقبل بنتائجها لأنها لا تقدم منطلقاً 
مفيدا لتطور الفيزياء اللاحق . رأي أنشتاين في الاحتمال شيئا يتعارض مع الخضوع للقانون 
ويتنافى معه. ففد كتب إلى ماكس بورن مرة «القد تطورنا ف سبلا اباس جد امنتجبينا 
نقيضين أنت تؤمن باله يلعب الثرد . وأنا أؤمن بوجود موضوعي في في العالم خماضع للقوانين أسعى 
لاكتشافه(46)» إن النجاحات الأولى للنظرية الكوائتية ليس باستطاعتها أن تقودني إلى الإيمان 
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أساسا بلعبة النرد «وحارب انشتاين مدرسة كوبنهاكن التي تنكر الوجود الموضوعي لاشياء وتجعل 
كل شيء نوعا من العودة إلى بركلي : الوجود هو ما يحس به » أو الوجود إدارك . وبذلك وقف 
بجانب الاتباه العلمي المادي (الطبيعي) في تفسير قوانين الفيزياء » كتب بهذا الخصوص» تقوم 
في بدء تفكيري موضوعة يرفضها معظم النظريين المعاصرين ‏ وهي أنه : هناك شيء مثل (الحالة 
الواقعية) لسستم فيزياوي ٠‏ يوجد موضوعياً مستقلاً عن كل مشاهدة أو قياس ويمكن وصفه مبدئياً 
بواسطة التعابير الفيزياوية47) . وكما يقول محمد عبد اللطيف مطلب » حيث تعر بكونها الواقع 
الموضرعي الذي يوجد خخارج الوعى مستقلاً عنه » وهو من نصه السابق في رسالته إلى بورن » 
يقبل ليس فقط بوجود موضوعي مستقبل بل وبوجود قوانين موضوعية تخضع لها تلك المادة . 
كتب يقول ضد المذهب الوضعي دإن مالا يعجبني . . . هو الموقف الوضعي الذي لا يستطيع 
الصمود » والذي يظهر لي مطابقاً لمقولة بركلي : الوجود هو ما يحس 49 به؛ . 

والآن بإمكاننا تقديم حجة أنشتاين ؛ ينكر انشتاين وجود فضاء مطلق أو زمان مطلق فارغين 
مستقلين عن الأشياء .وهذه هي فكرة نيوتن ١‏ ويحاول أن يشبت وجود فضاءات وأزمنة نسبية » 
وسنجاوز إثباته للفضاء أو اللكان النسبى ونكتفى بفكرته عن أساس تصورنا للزمان وسنوردها 
نصاًء يأل انشتاين : ''ما هو الاصل السيكرلوجى لتصور الزمان؟ لا شك في أن هذا التصور 
مرتبط بمسألة «الذاكرة» كما هو مرتبط بالتمييز بين التجارب الحسية واستعاد ذكرى هذه التجارب 
(أو التخيل البسيط لها) شيئاً قد أعطى لنا سيكولوجيا مباشرة . فكل منا قد عانى الشك فيما إذا 
قد كان كابد إحساساً أو انه حلم به فقط . ومن الحتمل أن تكون القدرة على التمييز بين هذه 
البديلين نابعة من القدرة الخلاقة للمخ . 

إئنا نربط بين التجربة والذكرى ونعتبرها اسبق بالمقارنة «بالتجارب الراهنة» وهذا مبدأ ترتيبي 
ذهني لذكريات التجارب وإمكان تحقيق هذا المبدأ يعطينا التصور الذائي «يقصد الفردي» للزمن 
أي ذلك التصور الذي يرجع إلى ترتيب تيارب الفرد . 

ولكن ماذا نعني بجعل تصور الزمان موضوعياً؟ دعنا نتأمل مثلا يوضح لنا ذلك . هو آن أحداً 
من الناس ذ أ- (أنا) شاهد البرق وأنه في نفس الوقت وأنه في نفس الوقت تساهد جلركا 
للشخص (ب) ينم عن ارتباطه بنفس تجربته هو «مشاهدة ء البرق» هكذا يشترك أ» ب في تجربة 
مشاهدة البرثق ؛ وعلى ذلك تتولد عند فكرة أن أشخاصاً آخرين يشتركون معه فى نفس التجربة 2 
وهكذا تصبح مشاهدة البرق بعد أن كانت تجربة شخصية محضة ء تجربة للآخرين (في النهاية 
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مجرد تجربة مكنة الوجود) على هذا النحو ند أن التفير "'أنها تبرق » الذي وعيناء أول الأمر 
كتجربة شخصية قد أصبح الآن يفسر أيضاً على أنه حادئة (موضوعية) وهي بهذا الشكل مثل أر 
رمز لكل الحوادث التي نعينها عند الكلام عن «العالم الخارجي الحقيقي » : 

لقد رأينا أننا مسوقون إلى أن نرتب تجاربنا توتيباً زمنياً يجري على هذا النحو : إذا كان (ب) 
متأخراً بالنسبة إلى () » و (ج) متأخراً بالنسبة إلى (ب) يكون (ج) متأخراً بالنسبة إلى (1) 
أيضا (تتابع التجارب) ولكن ما هو وضع الحوادث التي ربطناها مع التجارب بهذا الخصوص؟ يبدو 
واضحاً لأول وهلة أن هناك ترتيباً زمنياً للحوادث يتفق مع الترتيب الزمني للتجارب . لقد كان هذا 
هو المنبع بوجه عام على غير وعي إلى أن ظهرت في الأفق شكوك خخاصة (مشلاً قد يظهر أن 
ترتيب التجارب زمنيا تبعا للوسائل السمعية يختلف عن ترتيبها زمنيا تبعا للوسائل البصرية ١‏ 
بحيث يتعذر تطابق التتابع الزمني للحوادث مع التتابع الزمني للتجارب) . وحتى نصل إلى فكرة 
العالم اللوضوعي فلا نزال في حاجة إلى تصور بناء آخر . إن الحادئة ليست محدودة الموقع بالنسبة 
إلى الزمن نقط ‏ بل و بالنسبة إلى المكان أيضاً" وفي بقية النص يشرح انشتاين كيف أن تصوراتنا 
عن المكان 8 الرّمن و الحادئثة هي ابتكارات المقل البغري وأدوات للفكر القصد منها ربط 
التجارب فيما بيئها بصلة و إن الاصل التجريبي لهذه التصورات الأساسية يحدد مدى حريتنا أو 
تقيدنا فعلاً بهذء التصورات و يوضح من ثم نقطة مهمة أخخرى وهي أن تصورات المكان ذ زمنذ 
حادثة ويسميها التصورات شبه الفضائية تفترض سبق وجود تصور الاجام المادية , لتصورنا 
للمكان!49 و الزمان . 


لقد نبهنا فى حاشية على فهم ليبنتز للزمان سبقت أنه لا مندوحة من أن يكون كل فهم لا 
حولنا هو داخمل رؤوسنا يدخل كتصورات ومفاهيم وكلماتلغوية ورموز الخ » ولكن هذا لا يعني أن 
ما يوجد هو فقط ما في داخمل رؤوسنا وأن لا وجود لشيء خخارج رؤوسنا وهذه هي مغالطة بركلي 
وماخ والآأخرين من أتباعهم أنه ليس بإمكاننا فهم ما حولنا إلا عن طريق مفاهيم وتصورات 
وانساق » ولكن المهم في المألة هو أصل هذه التصورات هل هي تعكس ترتيباً ووجوداً وحدثاً 
خارجياة50)؟ 

الهم في حجة انشتاين هنا أن الزمن مفهوم ينشأ عن علاقات أحداث ترتبط برباط العلية 
وهذه الاحداثك لا تنشأ في رؤوسنا بل تنشا في العالم الخارجي ء وافتراض وجود المادة والعالم 
الخارجي وكذلك موضوع الاحداث وترتيبها لا بد منه . 
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هنا تأتي إلى صياغة الحجة حسب رايشيناخ ؛ يقول رايشبناخ أن الترتيب الزمني (ماض ء 
حاضر ء مستقبل) يشتر ط دائما معيارً ؛ أساسياً للتعاقب الرزمني وهو أن يسبق السبب النتيجة ؛ 
وبالتالي فإننا إذا عرفنا أن حادثاً معيناً هو سبب حادث آخر لا بد أن يكون الأول أسبق من 
الثاني » فإذا اكتشف شرطي في بقعة خفية ثروة ذهبية ملفوفة في ورقة جريدة ‏ فإنه يعلم أن لف 
الثروة لم يشم قبل التأريخ المدون على الجريدة ؛ وعلى ذلك علاقة الترتيب الزمني يمكن أن يرد إلى 
علاقة سبب بنتيجة . إن الارتباط السببي يعبر عن علاقة من نوع (إذا كان . . . فإن) وهي علاقة 
يمكن اختبارها عن طريق نكرر وقوع حوادث من نفس النوع . والمشكلة هنا هي كيفية اتعمييز بين 
السبب والنشيجة ٠‏ ولن يعيننا على هذا التمبيز أن نقول أن البب هو اسبق الحادئتين المرتبطتين 
إذ أننااتود تشري لحري لومي علق انشاس الدرفيها الحيبي: وي 
متقل لتمييز السبب من النتيجة . إن دراسة أمثلة بيطة للعلافة النسيية تبين لنا أن هناك 
عمليات طبيعية يتميز فيها السبب عن النتيجة بوضوح . ومن هذا القبيل عمليات لزج وأمثالها 
إلى تتتعل من جالة منظمة إلى حالة غير منظمة . فعالم الفيزياء يتحدث عن عمليات لا يعكس 
ترتيبها عاطتوىء نم12 , فإذا رأيت عياناً عن طريق فلم كويا من اللين . ممزوجياً القهوة وإلى جانبه 
إبريق صغير فارغ , وفى مكان قريب ترى نفسي الفنجان مليئاً بالقهوة السادة وبجانبه إبريق مليء 
باللبن الخالص . عندئذ تعرف أن الصورة الثانية أخذت قبل الأولى ٠‏ وتستطيع على هذا الأساس 
لف الفلم بالاتجاء الصحيح حسب تسلسل الأحداث ومثل ذلك إذا رأيث ني فلم أو أتخبرك أحد 
أنه رأى أنقاضاً لبيت محترق وأنباك آخر أنه رأى البيت سليماً قبل الاحتراق » تعلم قطعا أن 
الحالة الأولى احشراق البيت » أعقبت الحالة الثانية , البيت سليماً . وكل ذلك غير قابل 
للانعكاس . ومثال نراها عندما يعرف فلم سينمائي عرضاً عكسياً » فالشكل الغريب للسجائر 
وهي تزداد طولاً أثناء احتراقها أو لقطع الخنزف التي تنهض من الأرض إلى المائدة وتتجمع في 
أطباق وفناجين سليمة » هو دليل على أننا نحكم على الشرتيب الزمني على أساس العمليات 
الفيزيائية غير القابلة للانعكاس 

والواقع أن قيام علاقة السببية بإيجاد ترتيب متسلسل للحوادث الفيزيائية هو سمة من أهم 
سمات العالم الذي نعيش فيه . أنه عالم يقبل نظاماً متسقاً على أساس علاقة متلسلة مبنية 
على ارتباط سببي ؛ تسمى بالزمان , فالترتيب الزمني يعكس الترتيب السببي في الكون . 

وبهذه النتيجة ؛ وما زلنا نلخص رايشتباخ ذنكون قد وصلنا إلى حل لمشكلة الزمان بماثل لذلك 
الذي وصلنا إليه لمشكلة المكان(شرح ذك رايشبناخ فى نصل سابق على فصل الزمان وسنأتي 





8 ففهرم الزمن في الفلسفة عموما وفلسفة العلم خاصة 


عليه في بحثنا اللاحق عن المكان في فلسفة العلم) فالزمان كالمكان ليس كياناً مثالياً فكرياً له 
وجود أنلاطوني يدرك ينوع من التبصر » وليس نوعاً ذاتياً من الترتيب يفرضه الملاحظ البشري 
على العالم ؛ كما أعتّقد كانت » بل أن في استطاعة الذهن البشري أن يدرك نظماً مخختلفة 
للترتيب الزمني ٠‏ يعد الزمان الكلاسيكي نظاماً واحداً منها » وزمان انشتاين بما يفرضه من حدود 
على الانتقال السببي (عدم إمكان تجاوز أية سرعة لسرعة الضوء) نظاماً آخر . أما احتيار الترتيب 
الزمني الذي ينطبق على عالمنا من بين هذه الكثرة من النظم ‏ »فهو مألة تجريية . فالتريب 
الزمني مثل مسفة عامة للكرة الذي تعيش فيه . والزمان حقيقي بنفس المعنى الذي يكون به 
المكان حقيقياً ؛ ومعرفتنا للزمان ليس "أولية" (فطرية سابقة على التجرية) وإنما هي نتيجة 
ملاحظة » أي أن النتيجة التي تؤدي إليها فلسفة الزمان هي أن تحديد التركيب الفعلي للزمان ‏ إنما 
هو عمل من أعمال!!؟) علم الفيزياء . 

الحجة الثانية على حقيقة الزمان وموضوعيته هي الآأتية : 

لنتأمل الجملة التالية : اكل 1 موجودة في الرّمان» معناها حدوث عمليات بتوال ما 
(إحداها قبل الخرى أو بعدها) وإن هذه العمليات تشمايز بامتداد زمانها , وأخبراً إنها ذات 
مراحل تتميز إحداها عن الأخرى . وهنا تأنى الحجة : إن فترة زمنية واحدة بين حادثتين اثنتين 
قد تبدو لأفراد مختلفين ؛ قصيرة أو طويلة حسيما يكونون عليه من مرا اج أو وضع نفسي واهتمام 
بالحوادث والملاحظة وما شابه ذلك ء بيد أن هذا لا يعني أن الفشرة الزمنية أو الامتداد الزمني 
شيء ما ذاتي » فهي موضوعية , أي مستقلة عن احساساتنا وعن وعينا . تدل على هذه الحقيقة 
التالية » حقيقة أنه مهما كان الشكل الذي تتبدى فيه لنا الفترة ة الزمنية الفاصلة بين حادثتين » 
وسواء أكانت قصيرة أم طويلة » بالنسبة لناء فإن هذه الغترة تستو عب دائماً وفى ظروف معينة » 
امتداداً زمانياً تحدث خلاله عملية موضوعية واحدة ؛ مستقلة عن إرادتنا ووعيئا . إن كون المراحل 
المنباينة للعمليات ذات أزمان متبانية , أي أنها مفصولة عن بعضها لولا هذا التباين الزمني بين 
المراحل امختلفة لعملية واحدة لما وجدت هذه المراحل ذاتها ء وبالئالي لما حدثت أية تبدلات 
مقئونة تخضع حركتها لقانونية معينة , تنقل الظواهر من مرحلة إلى أخخرى » ولا أمكن تطور 
الظواهر والعمليات ٠‏ وانتقالها من الأشكال الدنيا إلى الاشكال العليا . وهذا يعنى أن حركة المادة 
غير محنكة نخارج الزمن وكشكل مستقل عنه وعلى هذا فالزمن هو الشكل الحقيقي موضوعياً 
لوجود المادة الملتحركة ويعبر في هذا الشكل لوجود المادة عن تتالي تطور العمليات المادية وترتيب 
استبدال بعضها بيعض . وابتعاد مختلف مراحل العمليات بعضها عن بعض وامتنادها 
الزمني(52) وتطورها . 


الزمان في الفكر الديني والفلفي وفلسقة العلم 249 


4) وحدة الزمان والمكان والمادة والحركة مع موجز لتطور النظرة من نيوتن إلى 
انشتاين 

أن أي شيه مادي لا مكن أن يوجد في المان فقط دون أن يكون في الزمان» أو أن يوجد في 
الزمان دون أن يوجد في المكان ن . وأي جسم كان هوء دائماً وفي كل مكان موجود في المكان كما 
هو في الزمان . هذا يعني أن المكان والزمان مرتبطان بعضهما اناا عضيياً » وينبغي أن نستنتج 
من واقع أن المكان هو انتظام تعايش الأشياء المادية » وأن الزمان هو انتظام توالي تبدل مراحل 
العمليات المادية , ينبغي أن نستنتج من هذا أن كلا من الزمان والمكان غير منفصل عن المادة ؛ 
ويخلاف ما يراه المثاليون والذين يجمعهم على تعدد ضروبهم إنكار موضوعية الزمان واستقلاله 
عن الوعى . بل هو عنده نتاج الوعي »وقد سبق أن ذكرنا آراء جملة مهم » أقول بخلاف آراء 
هؤلاء الفلاسفة المثاليين تدذحضي تجارب الناس العملية اليومية كلها ؛ مثل هذه التصورات عن 
الزمان والمكان » كما أن علم الطبيعية بكل فروعه يعطي أدلة لا ترفض على أن طبيعة والمكان و 
الزمان موجودة قبل وجود وعي الإنسان ‏ والإنسان نفسه بملايين و ألاف ملايين السنين . 

ليس الزمان والمكان واقعين موضوعين مرتبطين معأ بل إنهما أيضاً موجودان في صلة لا 
تنفصم مع المادة المتتحركة » لا يوجد زمان ومكان بدون مادة ؛ فوجودها باتصال ثلاثي : مادة 
مطلقان ؛ أي أن التبدل الذي يحدث في المادة يؤثر فى خمصائص كل من الزمان والمكان مظهر 
وجودهما , لا فى وجودهما بإطلاق . فأينما حصلت على مادة وجد زمان ومكان » فهما مطلقان . 
أما كيف يوجد المكان والزمان فذلك تابع ومشروط بخصائص المادة المتغيرة فتبعاً لتبدل الشروط 
المادية تتبدل الأشكال المكانية وامتداد الأشياء »كما ينبدل طابع القوانين الهندسية » ويتغير 
الامتداد الزمني للظواهر ‏ ويجري الزمن بشكل أخرء وبهذا يعبر عن نسبية المكان والزمان . 

إن هذا التصور المطلق والنسبي في أن واحد للزمان والمكان يختلف عن تصور المادة الميكانيكية 
(نيوتن) فهذه الأخيرة إذ تعترف بالحقيقة الموضوعية للزمان والمكان , تعتبر أنهما جوهران قائمان 
بذاتهما ؛ ووعاءان فارغان مستقلان عن المادة تستقر فيهما الاجسام والعمليات المادية . وحسب 
التعبير امجازي للرياضي والالماني "١‏ بول" كان الآي السابق عبارة عن نظرية فارغاً غذا لم يتوفر 
مستأجر ويمثل نيوتن مؤسس الميكانيك هذا الموقف . وقد بقيت المفاهيم النيوتونية عن الزمان 
والمكان المطلقين متصفة بالعملية حتى مطلع القرن العشرين » حيث أثيتت نظرية النسبية عدم 
صحة فصل الزمان والمكان عن المادة المتحركة أوعن بعضهما بعضاًاةكا . 
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إن التطورات التي حصلت في هذا الميدان منذ نيوتن ؛ بل وقبل ذلك تستحق وقفة بقدرما 
يساعد المجال في بحث محدود . وصولاً إلى مفهوم النسبية عن الزمان والمكان مسجلين أهم 
النطورات تاركين التفاصيل ؛ ومبتعدين جهد الإمكان عن الصيغ الرياضية . ويلغة تكون في 
متناول الثقفي العام . 

إن ارتباط المكان والزمان ارتباطا وثيقاً هو معنى ما تقوم عليه نظرية النسبية(54) الخاصة 
والعامة . على أن يفهم أن كلاً منهما نسبي وليس مطلقاً . 

كان نموتن يرى أن الفضاء مطلق وأن الزمان مطلق كذلك «الزمان المطلق الحقيقى الرياضى 
يتاب من طقاء نفس » وبطبيمته الخاضة + وباطراد دوت علاقة باى شن خارجى » ويطلٌ عليه 
أسم آخر هو الديمومة7؟5)» هذا هو ما لخخص به نيوتن سنة 1687 مقهومه اران فق مفهوم يتطابق 
مع الحس المشترك والفهم اليومي للإنسان العادي لطبيعة الزمان » المدعوم باعتمادنا على الساعات 
الألية ويقول نيوتن «من الممكن أن تتسارع الحركات جميعاً أو تؤتخرء غير أن إسنياب الزمان 
الطلق ليس تابلا لتقي ومدة وجود الأشياء أرديمومتها تبقى كما هي , سواء كانت الحركات 
سريعة أم بطيئة أم لم تكن على الإطلاق59)» أي أن حالة الحركة لا تؤثر على السرعة التي بمضي 
بها الزمان أو على طول الوقت الذي بمكن أن يكون لبقاء هذا الجسم ٠‏ فالزمان المطلق يتدفق بسرعة 
متفاوتة خلال الكون . وكل الراصدين أينما كانوا وأيا كانت حركتهم يتفقون على الأوقات التي 
تقع فيه الحوادث وعلى السرعة التي يتدفق بها الزمان » وهذا يتمشى مع نظرتنا اليوم للعالم » 
فالساعة هي ساعة سواء على سطح الأرض أو القمر وسواء كنا جالسين أو نتحرك بسرعة هائلة . 
إن مثل هذه الأفكار قد تكون سليمة وموافقة للحس المشترك بالنسبة للأرض وتحبرتنا المحلية لكنها 
ليست صادقة بالنسبة للكون كله . ويرى نيوتن أنه يوجد أيضا مكان مطلق ء فالمكان المطلق من 
حيث طبيعته الخاصة ودون علاقة بأي شيء خخارجي يتقى دائماً ماثلا لذاته بلا حركة » ورغم 
معارضة البعضض مثل تولاند ولبيتز لزمان فارغ ومكان فارغ مطلق ذ كما أوضحنا فيما تقدم ذ فإن 
نظرة نيوتن بقيت العقيدة المركزية للعلم في القرنين الثامن عشر والتاسع عشر إلى أن ظهرت 
صعوبات أدى حل انشتاين لها إلى تقويضض مطلقية الزمان والمكان وتدمير الفصل بينهما وتدمير 
فصلهما عن المادة . بما يسمى بالنبية الخاصة9؟) والعامة . 

هنا نلاحظ أن قوانين أرسطو تخختلف عن قوانين غاليلو» نبوتن » فالاولى تؤمن بحالة السكون 
كحالة أساس لجسم بدون قوة تسلط عليه وأن الارض ساكنة فهي مرجع ومقياس فريد لكل حركة 
جسم عليها أو خارجهاء ؛لكن نيوتن وبرغم انه يقول بمكان مطلق ت تتحرك فيه الأجسام يسرعات 
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مطلقة ؛ رأى انه لا يوجد مقياس مطلق لحركة الكون ؛ أي طلما أن الأرض لم تعد ساكنة » فهي 
تنحرك حول الشمس »ء والشمس أيضا تتحرك حول نظامنا النجمي (امْجرة) . خذ هذين المثالين : 
يمكن القول أن الجسم (أ) كان في حالة السكون وأن الجسم (ب) يتحرك بسرعة ثابتة نبة إلى 
الجسم (أ) أوآن الجسم (ب) كان ساكناً وأن الجسم (أ* كان متحركا بالنسبة له . 


وهكذا يمكن القول أن الأرض في حالة سكون وأن القطار يتجه غتبالاً مرف ة تسعين ميلاً في 
الساعة أو أن القطار في حالة سكوت وأن الأارض تتحرك دون بسرعة تسعين ميلا في الاعة 
كذلك فإن قوانيئ نيوتن ستبقى صحيحة بالتسبة لنا . فالذي يلعب كرة الطاولة داخل القطار يجد 
أنا لكرة تخضع لقوانين نيوتن مثلما تخضع لها لو كان يلعبها علي سكة الحديد كما أن الحصاة في 
يد وافف ساكن في دهليز قطار يسير سير متسقاً وبسرعة فائقة ستسقط في خط مستقيم على 
أرضية القطار على نفس النحو الذي تسقط فيه لو أجراها في حجرة بيته . ومهما يكن فان أرسطو 
ونيوتن يؤمنان بالزمن المطلق وإمكانية اتفاق جميع الراصدين على قياس زمن بين حادثتين 
بوضوح وأن الزمن هو واحد مهما اختلف الشخص الذي يقيسه بشرط أن يستخدم آلة قياس 
(ساعة مثلاً) دقيقة » ولو أن راصداً شاهد حادثتين أنهما متزامنتان فسوف يتفق جميع الراصدين 
على نينا مدز امح ان رك نيفرطلل الرزمان المعينة كانت هي نفسها لحظة الزمان المعينة في 
كل مكان في العالم7؟) . 
كان الزمن منفصلاً عن الفضاء كلياً ومستقلاً عنه . وهو ما ينطابق مع الحس المشترك العادي 
للناس . لكن الحال ليس كذلك مع الأجسام التي تتحرك بسرعة قريبة من سرعة الضوء أو 
مساوية لها . في عام 1676 اكتشف (روير) أن الضوء ينتقل بسرعة محددة ولكنها عالية جداً 
(140.000)/ ألف ميل في الثانية وفي عام 1865جاء ماكسويل بنظرية المجال موحداً النظريات 
الجزنية المعروفة آنذاك في وصف القوى الكهربائية والمغناطيسية , مفترضاً أن كل جزيء ما يمارس 
كوته على مجال جزيء آخر » ويخمتلف هذا المفهوم عن الجاذبية النيوتونية التي ترى الجاذبية قرة 
تو لورا يو المسافة بين كتلة وأخرى . أما في رأي ماكسويل فالجزيء المشحون كهربائياً يؤثر على 
شكل موجات ذات أطوال أو مسافات بين موجة وأخخرى وتنتقل بسرعة ثابتة وتعرف اليوم 
بالموجات اللاسلكية والراديوية (وتساوي مثراً أو واحداً أو أكثر) والاقصر منها تعرف بالمايكروفية 
لض سنتمترات سنتمترات) وكذلك الموجات نحت الحمراء (10/000/1) من الستتمتر' ثم 
شعة الفوق البنفسجية ء المهم أن كهذه الموجات تنتقل بسرعة ثابتة معينة » لكن المشكل هنا أن 
3 نيوتن تحررت من فكرة السكون المطلق (مثل الارض الساكنة) العى تقاس عليها الحركات 
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في المنظور القدي » وإذن فلابد من تحديد شيء يمكن قياس تلك السرعة الثابتة بالنسبة له . هذا 
من جهة ومن جهة أخرى فإن فكرة المجال تقتتضي » أنه لابد أن الكان كله ممتلئ بسائل لا مرئيء 
يكنه الجال فلو كان المكان فارغاً كيف يمكن وجود موجة ولا يوجد شيء تتموج فيه (تاماً كما 
يسقط حجر في برككة ساكلة وحدوث تموجات في الماد تنسع) هنا جاد افتراض وجود الأثير» ولم 
يلبث أن قُسر الأثير بأنه المكان المطلق الذي ذهب إليه نيوتن فلو كان الأثير ساكناً وبلا المكان كله 
بمكن أن يؤخخذ على أنه المعيار المطلق للسكون فى المكان , وإذا كان الضوء ينتقل بسرعة ثابتة 
خلال الوسط : فيمكن إجراء تجارب لإثبات السرعة التى تتحرك بها الأرض خلال الأثير ؛ وبهذا 
نبرهن على الحركة المطلقة للارض . وأشهر هذه التجارب كانت تجبربة ميكلون عام 1881 ثم مع 
مورلي 1887 فجاءت النتيجة مخيبة وكان المفترض أنه عندما تتحرك الأرض خلال الأثير في 
مدارها حول الشمس .» تصبح سرعة الضوء المقاسة باتهاه حركة الأرض خلال الأثير (عندما 
يتحرك باتجاه مصدر الضوء) أعلى من سرعة الضوء الذي يصنع زاوية قائمة مع تلك الحركة 
(عندما لا تتحرك باتجاه مصدر الضوه) هذا هو المفتضر ليكون الأثير مبرهناً عليه وموجوداً ولكن 
تجربة ميكلسون مورلي عام 1887 قدم هنريك لورتس ما يشكك في أجهزة القياس كالساعات 
والساطر وفي إمكانية دقتها فربما هي الاخرى يمكن أن تبطى أو تنقلص في اتجاه الحركة » وذلك 
رغبة منه في الإبقاء على فكرة الأثير 5# , 

وفي عام 1905 أعلن انشتاين وكان آنذاك كاتباً مغموراً في مكتب تسجيل الاختراعات 
بسويسرا أن فكرة الأثير كلها ليست ضرورية بشرط التخلي عن فكرة الزمن المطلق , وقدم الرياضي 
بونكاريه فكرة مائلة بعد أسابيع على أساس حجج رياضية بحتة . استطاع أن يحل المشكلة التي 
واجهث ميكلسون ومورلي , على أساس ما عرف منذ ذلك الوقت بالنسبية » عازيا سبب نتيجة 
تجربة ميكلسون مورلي إلى مسلمتين وهما مسلمتا النسبية ؛ الاولي أن جميع أطر القصور الذاتي 
معادلة تماماً لأداء تجارب الفيزيائية جميعاً ببعنى أن حركة معمل تقام فيه تجربة ولا تؤثر أي تأثير 
على نتيجة التجربة التي تبري داخله وهذا كان معروفأ بالدسبة للتجارب الميكانيكية بحسب 
نبوتن . فهذء التجارب تعطي النتائج ذاتها داخل المعامل بفض النظر عن السرعة التي تتحر 
المعامل ؛ رأى انشتاين أن هذا ينطبق كذلك على الظواهر الكهرومغناطيسية (مثل انتشار الضوء) 
وعليه فإن سرعة ابعل (وهي الارض في تجربة ميكلسون مورلي) لا تأثير لها على التجربة 
(قياس الزمن الذي تستغرقه أشعة الضوء لتغطيه مسافات متساوية في اتجاهات مختلفة) وهكذا 
فإن الراصدين جميعاً يستطيعون قياس سرعة الضوء نفسها مهما كانت سرعتهم ‏ وكان من نتائج 
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ذلك مبدأ تككافؤ الكتلة والطاقة في معادلة انشتاين الشهيرة (12 - 842 الطاقة - الكتلة في مربع 
سرعة الضوء والمسلمة الثانية وهي أيضاً النتيجة الغانية من نتائج فكرة انشتاين السابقة هو أنه لا 
يوجد شيء يندفل أسرع من الضوه . وسبب ذلك التكافؤ بين الكتلة والطاقة ويسببهما تضاف 
طاقة الجسم النائهة عن الحركة إلى كتلته ؛ فتعجل من الصعب عليه أن يزيد من سرعته . فعلى 
سبيل المثال تزداد كتلة الجسم بنسبة 905 أكثر من الاعتيادي عند 9010 من سرعة الضوء وتزداد 
إلى ضعف الكثلة الاعتيادية عند /90 من سرعة الضوءه ؛ ويحتاج الجسم إلى طاقة لا متئاهية 
لكي تصل سرعته إلى سرعة الضوى . إن هذه النتائج تتعارض مع الس المشترك . فعلى سبيل 
المثال لو أن هناك سيارتين تسافر كل منهما بسرعة 100 كم في الساعة وحدث بينهما تصادم 
مبشار فإنه من الوكد أن السرعة النسبية لتأثير الصدمة يكون 200 100 + 100 كم في 
الساعة » غير أن الدسبية الخاصة تفترض شيئاً آخر؛ فلو أن سغينة فضاء تقترب من مصدر للضرء 
بسرعة تعادل نصف سرعة الضوه أي (1500) كم في الثانية ؛ فماذا تكون سرعة الضوء المقيسة 
كما يرأها طاقم سفيئة الفضاء؟ الحس المشترك يفترض أنه إذا كان الضوء ينتقل من المصدر 
بسرعة (300.00) كم في الثانية وسفينة الفضاء من المصدر بسرعة(150.000) كم في الثانية 
فإن السرعة النسبية لسفينة الفضاء سوف تكون (450.000) كم في الثانية » ووفقا للنسبية 
الخاصة تكون سرعة هذا الشعاع من الفوء التي يعيشها الطاقم (300.000) كم في الثانية 
بالفسبط . فليس من الضروري على ما يبدو أن واحداً زائد واجد يساوي اثنين في عالم النسبية ١‏ 
فلا سرعة المصدر ولا سرعة الراصدين لهما أي تأثير على سرعة الضوء . وهذا الامتزاج بين مبدأ 
النسبية وثبات سرعة الضوء وقع في نظرية النسبية الخاصة ؛ وبمجيئة ثم استبعاد فكرة الاثير وما 
ارتبط بها من مفهوم المكان والزمان المطلق ؛ وهكذا تم اكتساح كل الاسس التي قامت عليها 
الفيزياء المتعارف عليها لمدة تزيد عن قرنين(61) , 

إن النظرية النسبية ترى الزمن ليس مفصلاً عن المكان وإنما هما متحدان فى ما سُمى الزمان 
مكان أو الزمكان62) ؛ ويمكن الإشارة إلى معنيين لهذا المفهوم الأول ء إننا ع النظرية السئبية 
لا نقيس هوقع أية نقطة في المكان بدلالة أبعاد للكان المعروفة فقط ؛ كما لا تعرف أية حادثة بأنها 
ما يحصل في نقطة في المكان فسقط . بل لابد من الإشارة إلى الزمن » أي إننا نحدد الموقع 
والحادثة ؛ بأربعة أرقام أر احداثيات ؛ وليس معنى هذا أن المكان له بعد رابع » بل أن الاشياء لها 
بعد ثلاثي مكانباً ويعد زماني واد لكل شيد مادي مثل كرسي إنسان أبعاد. متناهية في 
المكان وأيعاد متناهية في الزمان وإذن فمن المعقول تامأ أن نفكر أن الزمان بوصفه بعداً رابعاً »ومن 
المسير أن يتصور الزمان كبعد متميز ومستقل عن أبعاد المكان (الطول والعرض والعمق) ٠‏ لكن 
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يت ا 


الذي تفهمنا إياه النسبية هو الاعتماد المتبادل بين هذه الا بعاد وكان منكوفسكي العالم الروسي 
أول من صرح بوضوح هذه العلاقة الحميمة عام 1908 . في النظرة ما قبل النسبية للكون كانت 
المسافات المكانية كالطول ؛ والفترات الزمائية ؛ كميات مطلقة » وعلى هذا لم تكن تنأثر بالحركة 
المتسقة النسبية للراصدين لكن النسبية تظهر أن المافات المكانية تتأثر بتقلص الطول كما تتأثر 
الفترات الزمانية بتحدد الزمان!60) وبيّن منكوفكى أنه من الممكن تعريف فترة ما بالزمكان ذي 
الأبعاد الأربعة بحيث يتفق عليها راصدو القصور الذاتي جميعاً (أي جميع الراصدين الذين 
يتحركون حركة نسبية مطردة) وسوف يتفقون على الامتداد في الزمكان للجسم المادى ١‏ 
وسيختلفون على الامتداد في الزمان . والامتداد في المكان , غير أنهم سيتفقون على نوع الاتحاد 
والتركيب المناسب منهما . فالامتداد الزمكاني لشيء ماء والفترة الزمكانية بين حادثتين » كمية 
مطلقة فى زمكان منكوفسكى » وأن الاسقاطات التى سيراها الراصدون الذين يتحركون حركة 
مطرّدة نسبية تتوقف على سرعاتهم . وقد رحب انشتاين بهذه النظرة الرباعية الأبعاد للعالم » ذلك 
لان النسبية الخاصة تقول بوضوح يأن خنصائص المكان والزمان لا يمكن النظر إليهما بمعزل عن 
بعضهما الآنىر69) , 

«كانت النظرية النسبية الخاصة الحدودة قد أعطت لوحة عن الرابطة بين الفضاء (اللكان) 
والزمن ؛ غير أنها انطلقت من مفهوم تجانس خراصهما ‏ واستندت إلى المفهوم الاقليدي المتعلق 
بخواص الفضاء الغلائي الأبعادء كما أن الفضاء الرباعي الابعاد الذي أوجده منكوفسكي» 
والذي يعطي صورة هندسية ملموسة عن العلاقة المتبادلة بين الفضاء والزمن » يستند أنها إلى 
اللفهوم تجانس الفضاء والزمن , وإلى المفهوم الاقليدي العام عن خواص الغضاء الثلائي الأبعاد» 
ولا تتعلق القياسات في الفضاء الرباعي الأيعاد ؛ والمعينة بعلافة المجال . .. بتوزع الكثل 
وحركتها ؛ بصورة مباشرة » ففى الوسائل الرياضية المستخدمة في نظرية النسبية المحدود لا ترى 
بوضوح تابعية العلاقات المكانية الزمنية لتركيز الكتل المادية وحركتهاة» ؛ وقد طور انشتاين في 
نظرية النسبية العامة بعد تجارب إلى عام 5 هذه العلاقة الؤمكانية » وفكرة الأ بعاد الأريعة 
عند منكوفكي . حيث تخلصت النسبية العامة من الحدود التي تفرضها فكرة تجانس الفضاء 
والزمن » فهي تأخذ بعين الاعتبار الخواص غير الاقليدية للفضاء » وتوجد تابعية العلاقات المكانية 
الزمنية » بصورة مبارشة . لتركيز الكتل وحركاتهاة» . 

«إذا كانت نظرية النسبية الخاصة أو المحدود قد توصلت إلى اعطاء صورة هندسية للرابطة بين 
الفضاء والزمن (فضاء منكوفسكي الرباعي الابعاد» فإن نظرية النسبية العامة (فالغضاء الرباعي 
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الأبعاد في نظرية النسبية المعممة (العامة) يختلف عن فضاء منكوفسكي . وعلاوة ذلك أظهرت 
نظرية النسبية المعممة وحدة الفضاء والزمن التي تتجلى في الفضاء الرباعي الأيعاد من أجل 
الظواهر الفيزيائية التي لا تطبق عليها نظرية النسبية الحدودة677)» . 

لكن هذا لا يعني أن نظرية النسبية العامة تزيل كل الفروق بين الفضاء والزمن (المكان 
والزمان) فمع وحدتهما العضوية ؛ يوجد استقلال وخصائص نسبية لكل واحد منهماء وهو ما 
سنوضحه لاحقا عند الكلام عن الخنصائص المشتركة والخاصة لهما ء ولم تشك نظرية النسبية 
الخاصة كما العامة في أن للفضاء الحقيقي ثلاثة أبعاد فقط ء ففي الفضاء الرباعي الأبعاد الذي 
تضيفه نظرية النسبية العامة توافق ثلاثة احداثيات منه الفضاء الحقيقى » أما البعد الزمنى فليس 
هو احدائية في القضاء (المكان) الحقيقي ء وإما هو بعد رابع في الفضاء الرباعي الأبعاد الذي 
يوجد بين الفضاء الحقيقي والزمني » فليس ها هنا أي شيء له صلة بمكان له أربعة أبعادء أو 
موجودات ترى البعد الرابع ؛ وتعيش في عالم خاص (عالم أرواح وأشباح . وما شابه) لكن 
ظهرت تأويلات في هذا الاتياه . مثالية صوفية من علماء وفلاسفة . كما سنلمح باختصار 
لاحقاً .على أمل التفصيل في بحثنا عن المكان8©) . 

أما المعنى الثاني لمفهوم الزمكان فهو فكرة انحناء الفضاء الرباعي الأيعاد, وأثر الكتل في 
المسارات المنحنية للضوء . وأثر الكتل في السرعات أيضاً , وهذا ما نوضحه الآن . 

فكرة انحناء الفضاء ومسارات الضوء وعلاقاتها بالكتل هى ما وصل إليه انشتاين بعد عدد 
من امحاولات غير الناضجة بين عامي 1908 ,1914 ؛ لإيجاد نظرية للجاذبية الأرضية تنسجم مع 
النظرية النسبية الخاصة ٠‏ وخترج عام 1910 بما عرف بالنسبية العامة . كانت المشكلة بالنسبة 
للنسبية الخاصة بعد تجباحها في تفسير سرعة الضوء الواحدة لجميع الراصدين وفي التغيرات التي 
تحدث عند تمرك الأشياء بسرعات قريبة من سرعة الضوء » وهي تعارضها مع نظرية نيوتن في 
الجذب التي تنص على أن الاجسام تهذب بعضها بعضاً بقوة تتوقف على المسافة بين االجسمين » 
طرح انشتاين رأيه الذي يقول أن الجاذبية الأرضية ليست قرة مثل كل القوى الأخرى . وإنما هي 
نتيجة للحقيقة القائلة أن الزمان والمكان ليس شيئاً مسطحاً كما افترض سابقاً , وإئما هو منحن أو 
ملتو بفعل توزيع الكتلة والطاقة في داخخله وإن الفسوء ينحني في مجال جاذبي » وقد أكدت 
المقاييس الفلكية التي قام بها اديجتتون عام 1919 ذلك وإذا كان الانحناء لا يبين في المسافات 
القصيرة » فهو واضح في الابعاد الكبيرة » وقد دلت الحسابات على أنه بمرور الأشعة الضوئية قرب 
الشمس يحدث في مسارها انحراف على كثلة الفوتونات : ما يدل على الطبيعة اللاقليدية 
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لهددسة الفضاء الزمكاني . إن الزمكان ينحني في حضور الاجسام ذات الكتل المخمة - وقد 
أثبتت تجارب دقيقة عن حركة عطارد مثل 535 التنبؤات التي تنبأ بها انشتاين (69) : 


هنا نصل إلى النتائج الكبرى للتصور النسبي للزمان والمكان , وكنا تد اغنا ورما فصلّنا بعضها 
من خلال ما تقدم »لكن تعدادها مع الشرح المنامب هنا ضروري للإيضاح وإعطاء ذكرة شاملة 1 


5- النتائج الكبرى للتصور النسبي للزمان والمكان : 

أولاً - مشكلة التزامن وزوال التزامن المطلق : 

ما تقدم انضح أنه لا يوجد مكان مطلق (مكان ساكن مثل الارض في تصور أرسطوء والأثير 
في تصور القرن التاسع عشر) وبالتالي لا يوجد زمان مطلق . إن مشكلة التزامن كبيرة بحسب 
المفاهيم النسبية ؛ وأما بحسب زمان ومكان نيوتن المطلقين فالحوادث متزامنة إذا وقعت في لحظة 
معيئة في الزمان المطلق . وسيتفق جميع الملاحظين والراصدين عليها ؛ أما النسبية فتقرر أن 
الراصدين فى حركة نسبية , لا يتفقان على أن هناك حادثتين متزامنتين إلا إذا كانتا وقعتا أيضاً 
في نفس المكان والأمثلة كثيرة بحسب عرض كل كتاب أؤثر إن أذكر المثالين الذين بذكر أحدهما 
انشتاين والآخر برجون . 

مثال انشتاين : 

نفرض أن قطاراً طويلاً ججدا يتحرك على القضبان بسرعة قدرها (ع) في الاتجاه الموضعع بالشكل 
(1) سيغضل المافرون بهذا القطار اتخاذ مجمورعة اسناد (طريق السكة الحديد) (أي مجموعة 
إحدائيات) ويسندون كل ما يحدث (أي بالنظر إلى سكة الحدي التي يرون بها) (وعلى ذلك 
فكل حادثة تحدث على طول الطريق محدث أيضاً عند نقطة خاصة من القطار كذلك . ومكن أيضاً 
أن نحدد الآنية بالنسبية إلى القطار بنفس الطريقة التي نحددها بها بالنسية إلى طريق سكة 
الحديد . ويجابهنا السؤال التالي نتيجة طبيعية لا تقدّم : هل تكون الحادثتان الأنيئان بالنسبة إلى 
طريق السكة الحدي ؛ مثل الصاعقتين وأ ب' أنيتين أيضاً بالنسبة إلى القطار؟ سنوضح مباشرة 
أن الإجابة هي النفس . إننا حينما نقول إن الصاعقتين أ » ب أنيتان بالنسبة إلى طريق السكة 
الحديد نعنى أن أشعة الضوء الصادرة من المكانين أءي حيث تمدن الصاعقعان تقابل فى 
النقطة (و) وهي منتتصف المسافة أ ؛ ب على الطريق وتناظر الحادثتان عن طريق السكة الحدي 
امرضعين أ , ب على القطار ؛ ولنفرض أن النقطة (و) هي نفس نقطة الوسط للمسافة أب على 
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القطار فإنه عدما يحدث وميض البرق (كما يظهر من طريق الكة الحدي) تنفق النقطة (و) مع 
النقطة (و) لكنها كما في الرسم التوضيحي تتحرك إلى اليمين بسرعة قدرها إع)وعى سرعة 
القطار » فإذا كان هناك راصد يجلس في (و) في القطار ولا يتحرك بالسرعة (ع) فإنه سيظل دائما 
في (و) وسيصل إليه شعاعاً الضوء الصادران مع أ بوب في نفس الوقت حيث يلتقيان عند مكان 
جلوسه ؛ ولكنه في الواقع (بالنسبة إلى طريق السكة الحدي (يندفع في اتهاه شعاع الضوء الآأتي 
من ي) بينما يبتعد عن الشعاع الآتي من (أ) » وعلى ذلك نصل إلى النتجة الآتية : إن الحوادث 
الآنية بالنسبة إلى طريق السكة الحديد ليست آنية بالنسبة إلى القطار وبالعكس (نسبة الآنية) 
فكل مجموعة اسناد (مجموعة إحداثيات)700) زمنها الخاص . 

مثال برجسون (كتابة التطور الخالق) 

نفرضص أن إشارتين ضوئيتين ثابتتين تصدران معا في النقطتين (1) و (ب) بحيث تصلان في 
وقت واحد إلى الشخص في النقطة (ج) الشابتة كما موضح في شككل ((2 المثلث متساوي 
الساقين (أ ب ج)ولنفرض النقطة (ج) هي تم من النجوم تبعد عن النقطة (أ) وعن النقطة (ب) 
بمسافة واحدة والزمن الضروري لانتقاله من ب إلى ج ؛ لذلك يقول اشخخص الموجود في النقطة ج 
إن هناك معيّة بين الإشارتين الضوئيتين ؛ ولكن لنفرض الآن أن النقطة ج) كانت تتحرك بسرعة 
معينة في اتجاه (ج د) فإذا صدرت الإشارتان معأ من (أ) و (ب) كما في الاولى عندما تكونج 
في مكانها فإنهما تستفرقان وقتاأ حتى تصلان إلى الشخص المتحرك عن النقطة (ج) ولنفرض أن 
الإشارة الصادرة من النقطة (!) وصلت إلى الشخص حيتما أصبح هذا في النقطة (ج) فهو إذن لا 
يجد معيّة بين الإشارتين لأن المسافة سأ ج) أقصر من المسافة (ب ج) . 

ويضرب برجسون مثالاً آخر مشابهاً نا ذكره انشتاين » ويستنتج أن المعيّة بالنسبة إلى مثال 
الطريق والقطار هي الأخرى ليست معيّة ‏ لكن برجسون يضيف : إننا لا نستطيع أن نتكلم عن 
نسبية المعيّة إلا من وجهة نظر الزمان الوهمي » الزمن الآلى » زمان الساعات الجزأ إلى وقفات »لا 
من وجهة النظر الفلسفية أي من وهذة بطر الرياد الواقعي : ؛ زمن الدعركة الواحدة ؛ الرمن 
الحدسي . ذلك لأننا لو سألئا ملاحظاً واقعياً في الطريق وملاحظاً واقعياً في القطار عن الزمن 
الذي عاشه كل منهما فعلاً لوجدنا أنه زمان واحد . وأن العيّة عند أحدهما معيّة أيضاً عند 
الآخمرء فيرجسون إذن يستبدل بمعيّة اللحظتين » معيّة التباين ؛ وهو بهذا لا يدّعي أن النظطرية 
النسبية في المعيّة غير مشروعة . ولكته ينكر أن تكون ترجمة صحيحة عن الجوهر العميق 10 
للواقع . 
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ويهتم رايشنباخ بمسألة كيف نقيس التزامن وهي مشكلة لن ادخل فيها الآن ؛ طالما أصبح 
واضحاً أنه بحسب النظرية النسبية لا يوجد تزامن مطلق وأن التزامن نسبي ؛ وله شروط أقلها 
انفاق في المكان والزمان والسرعة واعتيارات أخرى . 

بقي أن أنبه إلى أهمية ملاحظة لرايشنباخ حول مسألة تعود الإنسان على الأمور الغريبة حتى 
يه على الرغم من أن نسبية الزمن تبدو فكرة تدعو إلى 
الاستغراب فإنها منطقية ويمكن تخيلها عينياً ‏ وأن الغرابة في آراء انشتاين تختفي في عالم 
تصبح فيه قيود الانتقال السببي أكثر وضوحاً » فإذا ما أمكن في وقت ما أقامه تليفون لاسلكي مع 
المريخ , وكان علينا أن ننتظر عشرين دقيقة للإجابة على أي مؤال توجهه بالتلفون لاعتدنا عندئذ 
نسبية التزامن ونظرنا لها على أنها طبيعية تامأ - مثل أننا لا بد اليوم أية غرابة في اختلاف 
معايير الترقيت فى مخخثلف المناطق الزمنية التي ينقسم إليها سطح الارض ء ؛وإذا ما أمكن السفر 

بين الكواكب يرما منا الدا امن الأ مود المألوفة لنا أن تتأخر عملية الشيخوخة لدى الاأشخاص 
العائدين من رحلات طويلة . لظلوا أقل من عمر الأشخاص الآخرين الذين كان لهم في الاصل 
نفس (72) عبرهم) وسلعود لتوضيح هذه الغرضية الأخيرة . 

إن محصلة هذا الكلام كله أنه مع زوال فكرة الزمان المطلق يصبح الترتيب الوحيد للحوادث 
الكونية ولكل سلسلة إحداث هو الترتيب السبيى » أعنى حالة العلة والمعلول(14 : الذي هو سبب 
ما نشعر به من تدذق للزمان واتباه نحو الستقبل . وليس بالعكس ؛ وسنوضح ذلك عند كلامنا 
عن خصائص الزمان759) ؛ واستحالة العردة بالزمان في انهاه الماضي . 

ثانياً - نقلّص الطول : 

طول شيء ء يتحرك بالنسبية للإطار المرجعي لراصد ما هو أقل من طول هذا الشيء ء مقيساً في 
إطار مرجعي يكون فيه هذا الشيء ثابثاً . ولو أننا أخذنا شيئاً ما وقسنا طوله حين يكون ساكناً فإن 
اللقدار الذي سنحصل عليه يسمى طول السكون )1*5 امع 1 ء ولو أننا قمئا بقياس هذا لشيء 
نفسه وهو يتحرك أمامنا بسرعة فائقة فإننا سوف نقيس مقادراً أصغر من الطول . وستظهر سفيئة 
الفضاء التي تتحرك بسرعة /87 من سرعة الضوء نصف طرلها في حالة السكون . علماً بأن رجال 
الفضاء لم يتغيّر شيء بالنسية لهم ء بينما مَنْ في الخارج برى أطوالهم متقلصة بنفس نسبة 
تقلص طول السفينة » كما لن يشعروا بهذا التقل ؛ ولو زادت سرعة السفيئة بسرعة الضوء فلن 
يكن لا طول هلا على الإطلاق79) . وعلى سبيل المثال فإن الارضى تنكمش ثمانية سنتمئرات 
من جراء حركتها حول الشمس7/) . 
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ثالثا - تزايد الكثلة : 


تسمى كتلة الجسم في حالة السكون بأنها كتلة السكون )1865 1/355 » فإذا كان هناك جسم 
يتحرك بالنسبة لراصد ء فإن كتلته (88) تكون أكبر من كتلة سكونه (840) وكلما أقترب الجسم 
من سرعة الضوء صارت كثلته أكبر وفي 9087 من سرعة الضوء تكون كتلة الجسم المتحرك 
ضعف كتلة سكونه وكلما اقتربت السرعة من سرعة الضوء ازدادت كتلة فإذا أمكن التحرك 
بسرعة الضوه صارت كتلته لا متناهية . وكنا قد تكلمنا عن مبدأ تعادل الكتلة والطاقة » وبالتالي 
استحالة السفر بسرعة الضوء » لهذا السبب ء أي لأن كتلته ستكون لا نهائية » وبالتالي فيحتاج 
إلى طاقة لا نهائية ٠‏ وحتى في هذه الحالة يتعادل تزايد الكتلة مع طاقة التحريك 

رابعاً - تمدّد الزمان : 


بحسب النسبية ‏ فإن الزمان ينساب على الأشياء السريعة الحركة بسرعة أبطأ مما لو كان على 
الأشياء «الثابتة» ففى سرعة منتظمة مقدارها 9087 من سرعة الضوء سكون زمن الرحلة لرواد 
الفضاء في سفينتهم نصف الزمن الذي تستغرقه هذه الرحلة بتوقيت الأرض كما أن ساعات 
التوفيت ومو أجسام رواد الفضاء هي الأخرى ستبطئع”9” . 


والنتيجة هي أن مافراً من الفضاء بسرعة مقاربة لسرعة الضوء بمعامل تمدد100 سيعود إلى 
الأرض بعد رحلة يحسيها عشرة أعوام وقد انقضي على الأرض وسكانها ألنف سنة وأنه هبط في 
عالم امتمد زمانه ألف عام في الستقبل على العالم الذي كان حين شرع في رحلته » وسكون 
الجتمع والطبيعة والأسرة والأصدقاء كد تغيروا أو ذهبوا لكنه لن يستطيع الرجوع إلى العالم الماضي 
الذي عاش فيه معاصروه , وإذا كانت سرعة الضوء حائلاً أساسياً , أي لا مكن الوصول إليها أو 
تجاوزها , وإذا كانت قواتين العلة والمعلول صادقة في هذا الكون ٠فإن‏ رحلات للرجوع إلى الزمات 
الرحلات نحو المستقبل . وستنزيد هذا اغناء . عند الكلام عن سهم الزمان أو خصائص 
الزمان90) , 


إن هذه الصلة بين الحركة والزمان والمكان وخنصائص الجسم الطبيعي والكتل عموماً تعطي 
دليلا علمياً فيزيائياً على موضوعية الزمان .. . مكان حركة وصلتها العضرية بالمادة » ضد 
التصوير ه المثالى بذاتية الزمان وأنه من عمل وعينا!8 . 
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ولعل ما له علاقة بالنسبية عموماً وليس عند انشتاين ونظريئه ؛ ملاحظات علماء آرين في 
حقول مخختلفة تصب في علاقة الزمن بالحالة النسبية ؛ وكذلك بالحالة الجسمية ‏ ثم بالحيط 
الخارجي » كحركة الشمس . وهذا ما سنفصله الآن . 

الزمان يبدو أطول للأطفال عما هو للطاعنين في السن » نحن نعيش مع أولادنا مدة أقصر ما 
هم يعيشون معنا , ويعلل عالم النفس بيرجانيه هذا الفرق بقول : نحن نعيش الزمان بالنسبة إلى 
ماضينا . . تلميذ عمره عشر سنوات لا يذكر إلا ما حصل له مدة الخمس سنوات الأخيرة ففى 
نظرة كل سنة هى عبارة عن خمس حياته ؛ بينما جده الذي له من العمر (65) سنة يدرك السنة 
كأنها واحدة على ستين من الزمان الذي عاشه . ثم أن الحالة الجسمية تؤثر على طول مدة الزمان 
أو قصره , مثلاً احموم يشعر أن الزمان لا يمر سريعاً . 

هناك ملاحظة أخخرى إن سرعة الخلايا هي في نسبة عكسية مع العمر: لاحظ الاطباء أن 
التئام جرح مساحته عشرة سم يلزمه ستة أيام ونصف عند صبي سنة (6) سنوات » بينما يلزم 
عشرة أيام لالتتثام نفس الجرح عن شاب عمره (20) سئة : و (13) يوماً عند رجل عمره (30) 
سنة و(18) يوما عند رجل عمره (60) سنة ء والنقطة المهمة هنا أن هناك من يربط الزمان النفسي 
وإدراك الوجدان للحوادث بواسطة الزمان الفسيولوجي . بمعنى أنه في نفس مدة الزمان الشمسي 
تحدث في جسم الطفل أشياء أكثر ما تحدث في الكهل الطاعن في السن . لذلك يشعر الكهل أن 
الزمان الشمسي عر بسرعة أبكر مما يشعر بها الطفل . ويقول لو كنت دي نوي : الزمان الشمسي 
بالنسبة إلى رجل عمره خمسون سنة يمر بسرعة تساوي أربعة أضعاف السرعة التي يمر بها نفس 
الزمان بالنسبة إلى ولد عمره (82) عشر سنوات . 

هذه ملاحظات بسيطة لندخل من خخلالها إلى بحث جميل بعنوان زمان الجسم ؛ وكل ما 
سأفعله هو أن أقدم ليس موجزاً شاملاً وإنما ل حات من هذا البحث العميق الذي يقدم شهادة العلم 
أو قل العلوم امختلفة على أن الزمن على حد استخلاص الكاتب أي دابليو . جي فيبس لهذا 
البحث «فالزمان ليس مجرد شىء تستجيب فيه الكائنات العضوية : بل أنها تستجيب له 
وتتعبد يت العلرمات «وصرطي رلته قور تشدظيانيا بقدر ما تكون أي من الأ بعاد المكانية 
مألوفة لها . بل لعله أن يكون أكثر من ذلك ألفة620)) . 

وترله في نهازة الفصلي. أعلع إذن انبحة موجرة عبن الزمان من وجبهة نظلر عالم فى علوم الجياة 
(البيولوجيا) الزمان لا بوصفه ساعة , وإنما بوصفة كائنا؟ً عضوياً لا يوصفه إيقاعاً واحداً ؛ بل 





الزمان في الفكر الديني والفلفي وفلسفة الملم 261 


بوصفه سيمفونية ة كاملة ٠‏ تتضافر مع عمليات الجسم الحي بحيث لا سبيل إلى تمييزها عن 
الحمياة4) ذاتها؛ وكل ما يقدم هذا البحث من تجارب ومعلومات شاهد على أن الزمان ليس فقط 
مرشوها بل أنه نظام داخلي للأحياء جميعاً » والآن إلى بعفى التفاصيل الممتعة ٠‏ المقصود 
بالجسم هوالنبات والحيوان والإنسان يرى الكاتب أن كل وظيفة فسيولوجية تقريباً توج في 
أجامنا تعمل بإيقاع مع الشمس التي تعطينا يومنا » ودورتنا النهارية منذ بدأت الحياة منذ حوالي 
ثلائة آلاف مليون سنة خلت . ولا يبتعد عن هذا التأثير أي كائن عضوي حتى ما يبدو ليس 
كنلك مثل بعض النباتات تكشف عن غماذج من الحركة البطيئة أثناء النهار للحصول على ضوء 
الشمس » كما تعمل بعض التباتات مثل (ال يموزا) على حركة في الليل لحفظ أوراقها من 
البروردة : وأول من سجل ملاحظة طوي بعض النباتات أوراقها دوميران عام 1729 » ويستمر هذا 
الطي والنشر ححتى حين توضع في ظلمة دائمة بل أئبت دوهامل (1758) أنها تفعل ذلك حتى 
و دون هبوط درجة حرارة ليلاً بواسطة تدفئة دائمة . وهكذا توضح أنه حتى في غياب 
الملوء أو ثبات درجات الحرارة » يبدو على النبات أنه يعرف متي نبغي أن يكون الوقت نهاراً , 
ومتى ينبغي أن يكون ليلاً وأثبتت تجارب جارنر والآرد ومن بعدهم أرفن و في عام 1836 أن 
النباتات تستشحدم آلية (ميكانيزم) باطنية للتوقيت تتألف من مرحلتين مدة كل منهما إثنتي عشرة 
ساعة وبذلك يؤلفان إيقاعاً مدته طوال يوم تقريباً ؛ واعتبر كثيرون توكيد بونبخ أن النبانات تقوم 
بتوقيت الحوادث الخارجية بدورة يومية باطنية أمرأ مسرفاً بالخيال لكن فيضاً من الشواهد على 
رحو د ساعة فى خجيوانات: متيناينة الأنواع سكل الطور الفاجرة »بويعل الفسل ونبانات وحجيدة 
الخلية والصراصير ء جعل ظاهرة الساعة اليومية الياطنية مقبولة قبولاً تاماً من معظم العاملى ١‏ 
ولآن المجال لا يساعد هنا سأشير إلى علماء وإنبازات يفصلها الباحث فيبس ., كرامر استنتج في 
الخمسينات وجود ساعة في الطيور تساعدها على هجراتها الخارقة » وأثبتت عدة تجارب أجراها 
على الزرازير إن هذه الزرازير كانت تتوجه ببوصلة شمسية تقوم هي بتصحيحها في وقت معين من 
النهار باستخمدام إحساس باطتي بالزمن , وهذا ما يمى هعلم الإيقاعات الحيوية -810 
5 اط!: . كارل فون فريش أجرى تجارب في مثل هذا الوقت على البوصلة الشمسة للنحل ؛ 
وقد أثبتت تجاربه أن سبب اتجاه النحل إلى المصدر الغذائي كل (24) ساعة ليس سببه موشر 
موجود في البيئة ؛ بحيث يصل النحل إلى مصدر غذائه في الوقت المضبوط وباتساق حتى مع 
الاحتفاظ بشبات الضرء والرطوبة ودرجة الحرارة والشحنة الكهربائية الحيوية » ووصل إلى نتيجة أن 
هذا التوقيت تابع لمسجلات متقابلة باطنية , وليس بيعية ٠‏ فقد درب نحلاً على أن يتغذى في 
وقت محدد من حجرة تقع في باريس ثم أرسل هذا النحل في الطائرة إلى نيويورك ؛ فإذا كانت 
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الساعة باطنية , فإن النحل سيظهر ليتغذى في الموقع بعد (24) ساعة بالضبط بعد وجبته 
الزخرية ؛ أما إذا كان معتمدا على مؤشر بيئى فإنه سيعود إلى الظهور بعد(29) ساعة وذلك لآن 
البيئة في نيويورك تتأخمر حمس ساعات عن بيئة باريس . وظهر النحل بالضبط في الوقت الذي 
نشير إليه ساعة باريس . وأئبتت باتريشيا دوكوس نفس أهمية وجود مرجع زمني هو دورة 
النور/ الظلام التي يتعاقب عليها الليل والدهار في تباربها على حيوانات السنجاب الطائر » لقد 
أثبتت البحوث وجود نوع من الساعة الرئيسية يؤمن التسيق الفمّال بين أنشطة الانسجة 
المنباينة » وربما بواسطة رسائل هورمونية95) أو عصبية . وفي الستينات أجرت جانيت هاركرد 
سلسلة من التجارب على الصراصير وهذه لها فترة نشاط بعد هبوط الظلام مباشرة ؛ لكنه يبقى 
على نفس إيقاعه لمدة أسابيع قلائل حين يحفظ في نور مستمر ثم يصبح نشاطه عشوائياً » والمهم 
أن الباحشة وصلت إلى مكان الساعة المسؤولة عن هذا الإيقاع والنشاط الزمني المبرمج » في 
مجموع خلايا بحجم الدبوس (تحت المرئ) أدى اتلافها إلى فقدان الصرصور في نشاطه لكل ما 
ظهر الإيقاع تماما86) » وهناك دراسات لمعرفة الميكانيزم الدقيق للساعة877) على مستوى الخلايا . 

في مجال آخر ثبت تعلق نشاط أجسامنا بالزمان بشكل مثير حقاً فقد أنبت جيرس (1842) 
وجود إيقاعات يومية لدرجة حرارة الجسم . والحد الأقصي لدرجة الخرارة الباكرء وافراز البول 
كذلك لا علاقة له بالنشاط شأنه تأنه الحرارة ٠‏ فتدفق البول يكون في محده الأدنى خلال 
ساعات النوم ويبلغ ذروته صباحاً , والأمرله أيضاً شدة وتوقيت كذلك للسوائل والهرمونات في 
الجسم . وليس هذا فقط بل أن بداية الإيقاعات مختلفة بالنسبة للأعمار . فمثلاً دورة تدفع البول 
تبدأ في عمر اسبوعين أو ثلاثة , درجة حرارة الجسم تمد في خمسة إلى تسعة أشهرء انراز 
الايونات اختلفة التي تعكس النشاط العصبي والعلى تتراوح من سنة ونصف إلى ممنتين الخ 
ومعظم هذه تستمر في صورة متغيرة تغيراً طفيفاً حتى حين يعزل الأفراد عن دورات الظلمة والنور 
البيئية ؛ فهي ايقاعات يومية باطنية أصلية » وقد انتبه الإنسان إلى أهمية هذه النظم الحياتية 
التباعة للدورات اليومية . بعد أن واجه ضرورة التكيف مع دورات من النشاط غير طبيعية ؛ مثلاً 
مع نشوب الحرب العالمية الثانية (حالة التغير والترقب وعدم النوم المنظم الخ في المصانع !88 الخ» . 

في لمجال النفسي الخاص بعقولنا » تبد ثلاثة ماهر رئيسية لتقديم الإنسان الواعي للزمان : 

1- الوعي يزمان اليوم : 

2- إدراك فترات زمئية . 

3- امتداد الوعي خلال الزمان في الماضي والمستقبل (الذاكرة والتوقع) . 
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المظهر الأول : 
هو الإحساس يزمان اليوم ؛ زمان الآلات واعتمادنا على الساعات أضعف هذه القدرة 
الياطنية وهي موجودة عند أناس يتمتعون بتوقيت شبه مضبوط للزمان اليومي دون ساعات » وقد 
ثبت أن الأمر عندهم لا يتعلق باحساس حاد بإشارات الوقت في البيئة أو بعدى ارتفاع الشمس 
, النمر ذلك أن الاستعداد المشابه للاستيقاظ من النوم في ساعة سبق لهم تحددها لا تتأثر بالنوم 
فى حجرات مظلمة عازلة للصوت 69 ماما . 
المظهر الثاني : 
المتعلق بإدراك المدة أو الدعومة ٠‏ كان مفهوم دراسات منها دراسات بياجيه ١‏ وقد أشرنا رلى 
شيء منها ؛ تباطؤ الزمان عند الأطفال ؛ وسرعته عند الكبار» ويعزى إضافة إلى ما سبق بيانه إلى 
أن تقدير الزمن هنا يتم بواسطة حرارة الجسم ؛ ذلك أن أجام الاطفال أطفأ من أجسامنا يسبب 
سرعة عملية الايشس عندهم والعكس عند الشموع ‏ كما ثبت أن الوسائل الكيميائية تشوه 
إحساسنا بالزمن , فتبطئ الإحساس بالزمن أو تسرعّه ؛ فمشلاً أملاح حامض البرييتوريك » 
وأوكسيد الديتروجين . أو نقص الاوكسجين تعمل على إبطاء سرعة الزمن الذاتي ١‏ بينما العقاقير 
الخدّرة تسرّع ساعاتنا الداخلية وتجعلنا نغالي في طول فتراتنا(90) الزمنية . 
هناك ؛ مناسيات مثل الاحلام تجعل عملياتنا الذهنية خارج الانسياب العادي للزمان ' 
وجعلت فرويد يقول أنا لنسق اللاشعوري ارج الزمان ؛ ويضرب الكاتب أمثلة يخختل فيها نظام 
الزمن حيث موتى يسيرون في جنازاتهم , ومعلول يسبق العلة ؛ وشخص يوجد في مكانين) ٠‏ 
وتطوع أناس أنقدوا وعيهم لعوان فتذكروا احداثاً في غيبتهم مع أنه ثوان تشمل احداثاً تحتل فترات 
طويلة وهذا ما يحدث في تعرض انان لموت محقق , كما حصل للجيولوجي آلبرت هام ؛ 
حيث سقط وهو يتساق جبلاً . وبعد نجاته , ومن خلال ثوان خمس هي التي أحس فيها بالموت 
قال شاهدت على شكل فلم احداث حياتي كلها فى مشاهد متعددة . فهذا مثال على عالم فائق 
السرعة محصور بين جدران جماجمنا! وهناك مثال العالم شتورت ايقظه أبوه بدقتي جرس بينهما 
خمس ثوان لكنه حلم خلالها قبل يقظته باحداث تستغرق ساعة كاملة (دق جرساً لطلبته 
لاحضار جئة وقام بتشريجها ثم دق ا آخر لحمل النفايات)!91 , 


المظهر الثالث : 


شعورنا بامتداد الزمان منا لماضي إلى المستقبل . هذا الوعى يختلف فى الطفولة عنه كلما 
تقدمنا في العمر . فالطفل الذي له سنتان ذكرياته تمند أشهر في الماضي ؛ ويوم واحد في المستقبل 
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وفي سن ثمانية أعوام عتد اهتمامه با ماضي إلى ححوادث فيما وراء مولده نيستخدم ذلك في توقع 
المستقبل وفي سن الرابعة عشرة يتعرف على الفصول . 


5) الخنصائص المشتركة للزمان والمكان والفروق بينهما الخصائص المشتركة 
هي ٠‏ 

أ- أنهما موضوعيان مستقلان عن وعينا في وجودهما . 

ب- أنهما خالدان خلود المادة , ولا توجد المادة من دونهما وبالعكس . 

ج- أنهما غير محدودين وغير نهائيين » تبعاً لمبدأ عدم فناء الطاقة . 

د- أنهما يتصفان بتناقفى داخلي حيث أنهما مطلقان ونسبيان في أن واحداة6 . 

إن هذه النقاط قد أوضحت - فيما تقدم بشكل جيد ء لكن النقطة (وء د) حول خلودهما » 
ولا نهائيتهما رما احتاجت إلى وتغة أطول ٠‏ فهناك نظرية الكون المتوسع ؛ ونظرية الانفجار الكبير 
أو الأوائل وما حصل من نظريات وفلسفات مثالية حولهما ؛ تدعي بداية للكون كله وبالتالي 
بداية للزمان والمكان . إن هذه النظرية . وما حولها من بناءات فلسفية مثالية ستكون إحدى نقاط 
مناقشتنا المفصّلة في بحثنا المعدّ عن «المكان في الفلسفة . وفلسفة العلم خاصة» . 

ويكفي أن أبيّن هنا أن العلماء «في جميع حقول المعرفة العلمية اخصصة يتورطون في فروض 
فلسفية وعقائدية ومادية أو مشالية لا مسوغ لها من «داخل علومهم الخاصة» وإثما هي بناءات 
أيديوجية يقولون بها تحت تأئير اتجاهاتهم الدينية والفلفية عن كل الاتجاهات , والخطر هنا أن 
درجة الغقة بهم كملماء مشهود لهم في حقولهم الخاصة العلمية ستمتد إلى استنتاجاتهم 
الفلسفية والمذهبية والدينية , والأدهى من ذلك أن يكون هؤلاء العلماء عاديين جداً , أي بمستوى 
الإنسان المثقف العادي وربما الرجل العادي في درايتهم الفلسغية واطلاعهم على مشاكل 
الفلسفة . والجدل العميق المتعدد الأطراف عبر تاريخ الفلسفة - وهكذا يتسهلون يسبب جهلهم 
باللشكلات الفلسفية والحوار الفلسفي الطويل الأمد عبر تاريخ كل مشكلة , مثل أصل الكون . 
علاقة الله به . الغائية » الثنائية ووجود عالم أخمرء الم أقول يستسهلون بسيب هذا الجهل - وليس 
التجاهل - القفز إلى أي فرض فلسفي يبنونه اعتباطاً - أي ليس على أساس علمي كما في 
نظرياتهم العلمية - ولكن الخبير بحقل الفلسقة بسهل عليه ملاحظة تخبطهم ؛ وحيرتهم وحتى 
تناقضهم بين فصل وآخر من فصول كتاب علمي متخصص . كلما تورطوا في استنتاجات 
ميتافيزيقية تتعلق بالمشكلات الكونية الفلسفية الشاملة » خخذ على سبيل المثال ستيفن هركنغ » 
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الذي يعتبر خخليفة انشتاين في كرسيه بكمبردج في كتاب (موجز تاريخ الزمن١‏ فهو يقحم نفسه 
في ادخال دور للرب . عندما يقرر أن الكون المعروف لنا بدأ من نقطة ذات تركيز كتلوي هائل 
الكثائة حصل فيه انفجار هائل فتكون عالمنا متداً من ذلك المركز . لكنه يقول في فصول لاحمّه 
أنه ربما كان أقلع عن هذه النظرية باعتبار أن ما حدث هو ليس نظرة ة موحدة لكل الكون ء أو أن هذا 
التركيز . ربما سبقه كون ممتد انتهي إلى تركيز وهكذا . وأكثر من هذا كل شيء يتوقف حسب رأيه 
على ما إذا كان الكون له حافة وحد ء فهناك يوجد مكان للرب .ع عدم معرفتنا عما كانت عليه 
هيئة الون عند نشوئه . أما إذا كان الكون ليس له حافة فلن يكون هناك مكان للرب وحتي عندما 
يفترض هوكتغ وجود بداية للكون أي للانفجار في المركر - يلجأ إلى القول أن الله اختار شكل 
الكون بصورته هذه لاسباب نعجز عن إدراك كنهها . ثم أن هوكتغ لا يفترض أية معرفة بما قبل 
الانفجارء أو يقدم افتراضات عديدة بدون جواب علمي , مثل أن العملية تتكرر اتساع فتركز 
فانفجار فتوسع وهكذا . ويقول هذه مجرد احتمالات » ثم هلا يقول من أي جاءت الكتلة المركزة 
جدا؟ ولا يستطيع أن يقلدّم جواباً عن هذا الانفجار ضمن نسق نظام أم فوضى . 

ومجمل تاؤلاته خصوصاً في الفصل الثامن دأصل الكون ومصيره؛ وهو اهتمامه المتأخر بعد 
الشمانينات تدّل على عدم معرفة مكينة بالفلسفة ومشكلاتها . وأنه يغرف من معين الرجل 
العادي فقط عندما يتعدى نطاق العلم الذي هو فيه مؤعل . ؛ بل أنه يصرح أنه في عام 1981 صار 
مهعماً أكثر بأصل الكون بعد حضوره مؤتراً عن الكونيات نظمه الآباد اليسوعييون في الفاتيكان . 
وهناك قال البابا في نهاية المؤقر عندما التقى بهم أن الكئيسة لا تعارض دراسة تطور الكون بعد 
الدوي الهائل , لكنيا لا ترتأي البحث في الدوي الهائل نفسه لأنه بمثل لحظة الخلق وأنه عمل 
من أعمال الرب . وأنه أي هوكنغ فرح لآنه لم يطلع أحد على الموضوع الذي ألقاء هو في الؤتمر وهو 
احتمال أن الزمان - المكان ليس أزلياً ولكنه بدون حدود ء أي لم تكن له بداية » ولا لحظلة خخلق » 
حتي لا يكون940) مصيره مصير غاليلو . 

إن هذا كله ما هو إلا مثال على هذا التورط للعلماء التخصصين عندما لا يكونون على معرفة 
متخصصة أيضاً في الفلسفة وهناك عالم هو فراغتك أدرك هذه الحقيقة , فكتابه!99) على ضخامته 
هو محاولة لائيات أن نظريات حقول العلم الموضوعي الختلفة هي نظريات علمية ة وحسسب ؛ وهي 
لا نقول بوجهة نظر لا مثالية ولا مادية بحدّ ذاتها وستنقتزب أمثلة على خلا عننها تعالت مله 
الاتجاهات التي تستنتج نتائج ميتافيزيقية ومثالية بدون تبرير وسند علمي من العلوم نفسها لا من 
الأديولوجيا . تكلمنا عن النصائص المشتركة » أما الفروق بين الزمان والمكان فهي : 
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1- الوجود في المكان يعني الوجود تحت شكل قيام شيء إلى جانب آخخر في حين أن الوجود 
في الزمان إنما يعني الوجود تحت شكل تتالي واحد إثر الأخخر . . 

2- يتمتع المكان بثلاثة أبعاد بينما الزمان يتمتع ببعد واحد . 

3- في المكان يمكن نقل الاجام في كل الاتجاهات من اليمين إلى اليسار وبالعكس » ومن 
الأعلى إلى الأسفل وبالعكس ؛ وهكذا . أما في الزمان وفي العمليات المرتبطة فيما بينها 
ارتباطا سببيا » فلا يمكن التحرك إلا إلى الأمام » السير نحو المستقبل , فالزمان يجري في 
اتجباه واحد من الماضي إلى الحاضر ولا يعود القهقري ؛ ذلك أن مخختلف أجزاء الفضاء 
توجد في آن واحد ؛ وظهور جزء من المكان والفضاء لا يمنع ظهور جزء آخر منه » ولكن 
مختلف أجزاء الزمان متعاقبة , ولك جزء يظهر بعد زوال الجزء السابق له . يمكن الذهاب 
في المكان من نقطة أ إلى نقطة ب » كما يمكنني أن أرجع من ب إلى أ» ولكن لا يمكن أن 
رجع في نفس الوقت الذي ذهبت فيه ء يقول نادر عن قاموس لالند : لما خلط بعض 
الفلاسفة القدماء بين الزمان والمكان وقالوا بالنسبة الكبرى أو بالدور والعود الأبدي . كما 
أوضحنا فيما تقدهم 96 . 


هذه الخاصية تسمى سهم الزمان ‏ يقول فرانك : الكون الرباعي الأبعاد لا يعني أن الرّمان كله 
حاضر الآن وأن المستقبل موجود972 في الآن . 

كل ظواهر الكون الكبير (ماكروسكوب)!78 في عالمنا تبين أن سهم الزمان يشير إلى اتباه واحد 
- نحو المستقبل . وهذه الطبيعة ذات الاتجاه الواحد تظهر فى أشكال مختلفة ٠‏ فالتطور البيولوجى 
يبدو بلا رجعة . فد نشأ وتقدم باطراد على الأرض نتيجة لسلسة طويلة من التحولات التي 
حملتها امصادفة صوب حالات أكثر تعقيدأ دائماً وفى هذه العملية يجري تغيير بيئة الأرض » 
بحيث يبدو احتمالاً كيل أن تعمل المصادفة لإعادة الدينوصور وباتجاه العودة إلى الاحياء 
البسيطة الأولى . كذلك فإن ما يحدث في عالم النجوم يبدو كذلك . نهم ينشأ عن انهيار سحابة 
من الغاز في الفضاء . ثم عندما يصبح باطنها حارا با فيه الكفاية ؛ تولدٌ طاقة عن طريق التحولات 
النووية التي تحول الهيدروجين إلى هليوم ؛ والهليوم إلى كربون وهكذا دواليك وفي نهاية الزمر 
يعاني النجم نقصاً في الوقود فمتحول إلى قزْم أبيض كثيف أو إلى نبم نيوتروني أشد كثافة أولعله 
يصير ثقبا أسود ؛ غير أننا لا نشاهد العملية العكسية بحيث يصبح القزم الابيض نا رئيسيا ثم 
يتحلل إلى سحابة بدائية من الغاز. 
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كما أن التوسع الملاحظ في الكون هو الآخر ذو اتجاه واحد ؛ ولكن لا يستبعد أن ير الكون 
بمرحلة تقلص ذ في المستقبل بحيث يتجّه سهم الزمان معكوساً : وفي هذه الحالة ستحدث أمور 
غريبة ومضحكة . فسوف يتطور الطاعئون في السن صوب الطفولة وترتبع المباني المنهارة من التراب » 
وكأننا نشاهد فلما سينمائياً يدور إلى الوراء إذا انعكسى حقاً اتجاه الزمان (وقد سبق أن صرب لنا 
رايشنياخ أمثلة على هذا الانجاه المعكوس من اخمتلاط اللبن والقهوة وعودتهما إلى الاتصال 
ورجوع , رماد السجائر إلى سيكارة كاملو) لكن لا تقوم أية شواهد لتأييد إمكانية مثل هذه 
الحوادث كما لا يوجد أي احتمال على أن العمليات الزمتية سوف تعكس اتجاهاتها لو كف الكون 
عن التوسع ودخل مرحلة الانقباض . هناك افتراض أو امكانية طرحها دابليو ديفيز هي زمان 
مغلق يعود على نفسه ٠‏ فيتوسع ثم يتداعى ليدخل في دورة جديدة من من التوسع والانقباض 
وهكذا , وفي حالة الانقباض أو الدورة الثانية دورة التراجع عن التوسع ستجري عمليات الزمان 
عكسياً عند نهاية كل دورة . 


أما بالنسبة للسفر في الفضاء فهو الآخر محكوم بالاتجاه الواحد ؛ كما تبين من كلامنا عن 
مسافر في الفضاء يعود ليجد الأرض تقدمت ألف سنة . وليس بامكان احد أن يقوم برحلة إلى 
الماضي إلا إذا تجاوز سرعة الضوء وهو أمر غير مكن ؛ بحيث يسبق المعلول العلة . لكن طالما لا 
يوجد شيء الآن يجاوز سرعة الضوء فإن الراصدين معما اختلفوا في الزمن المستغرق بين عدة 
حوادث . مثل أن تكون بالنسية لراصد نصف المدة يراها رشي المدة فإن ترتيب الحوادث 
سيبقى واحداً وهو أن العلة تسبق المعلول اللاحق وهكذا . فول أن الحادثة() 5 علة الحادثة 
(ب) » فلابد أن يكون ممكناً أن تنتقل الإشارة التى تسير بسرعة الضوء أو أقل منها من (أ) إلى 
(ب) » واإلا لما استطاعت (أ) أن تتسبب في وقوع الحادثة (ب) » وهذا أمر سيتفق عليه جميع 
الرأصدين معما اختلفوا في سرعاتهم وفي حسابهم للمدد الزمنية99 بين (أ» ب) وهذا فى حد 
ذاته دليل على أن مفهوم الزمان مشابه لدليل برتراند رسل لاثبات موضوعية المكان على اسان 
بقاء النسب والفواصل بين مكانين أقرب وأبعد عن مراقب مهما اختلف المراقبون فى حساب 
المسافة بينهما وستوضح ذلك في بحئنا 10) عن المكان . إن افتراض:تبكونات تسبق سرعة 
الضوء أمر غير مؤكد ولو حدث لاختل كل منطلق بحيث يسبق المعلول علته ؛ وستعود الاحداث 
بشكل معكوس نصو الماضي فيعود المسافر في الزمان إلى حقبة ولادته . وإذا عن له اكتئاب حاد 
يمكن أن يمنع ولادته!! وعليه فإن الزمان ونقل المعلومات هو دائماً من الماضي إلى الحاضر » بمعنى 
أنه يمكننا أن نتلقى معلومات من الماضي (بالتذكر والوثائق) ولكن لا نستطيع أن نتلقى معلومات 
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من المستقبل لما تقدم عن عدم امكانية سبق المعلول للعلة وعدم امكان الحركة بأكثر من سرعة 
الضوء » فالماضي يؤثر في المستقبل!101) لا العكس . إن بإمكان القارئ العودة!192) إلى تفصيل 
ريشنباخ لمسألة تريب الزمان . وفقاً لارتباط العلة والمعلول فيما تقدّم عندما تكلمنا عن مسألة 
التزامن . 

والآن نعود إلى الفروق بين الزمان والمكان بعد أن تعمقنا كشيراً فى موضع أتجاه نحو المستقبل 
دائماً . وإذا حاولنا أن نمتحن تصورات الفلسفة إلى مجيء النسبية عن الزمان . وخصائصه على 
لان أبي العلاء المعري لوجدنا تغيرات هائلة » مع تطابقات في بعض الفروق . أبو العلاه يضع 
فارقين : الأول : أن أصغر جزء من الزمان يشمل كل شيء كل حدث ؛ كل موججود ؛ بينما أقل 
جزء منا لمكان لا يمكن أن يشمل على كل شيء يقول في اللزوميات : 

وأيسسرٌ كون تحته كل عَالم ولا تدرك الاكسوان جرد صسلادم 

أي لا تدرك آنات الزمان السائلة المنصرفة كالخيل السريعة . 


إذا هي مَرّت لم تَمُسدء ووراءها نظائر والأوقات ماض وقسادمٌ 
نما أب منهاتّعد ماغَاب غائب ولا يعدم الحسيّن الجدادٌ عادم!190) 
فكون الزمان ماض وحاضر ومستقبل وسهم الزمان هنا واضح » ويقول : 

أمس الذي مر على قريه يعمج زهل الأرض عن رذه 


ويقول في رسالة الغفران: «وقد حددته حداً ما أجدره أن يكون قد سبق إليه ‏ إلا أني لم 
أسمعه وهو أن يقال . الزمان شيء أقل جزء منه يشتمل على جميع الحركات وهو في ذلك ضد 
المكان لآن أقل جزء منه لا يمكن أن يشمل على كل شيء كما تشتمل عليه الظروف ؛ فأما الكون 
فلابد من تشبثه بما قل أو كي 1م وهذا الغارق مؤداه أن الزمان واحد متجانس . وهذا يصطدم 
بنسبية الزمان » فالزمان ليس شيئاً واحداً للأشياء » كما أوضحنا ؛ ومع ذلك يبقى هذا الفارق 
مقبولاً بالنسبة للميكانيك النيوتوني ؛ وضمن أرضنا كما أن هندسة اقليدس صالحة في مجالات 
أرضنا وفي مجالات محدودة معيئة . 

ويقول أبو العلاء الفارق الثاني : 


أماالمكان فثابت لا ينطوي لكن زمسانك ذاهب لا يلبث!105) 
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ومكن أن أضيف أنه بالنسية للفلسفة القديمة (حسب أرسطو ومدرسته مثل ابن سينا) الزمان 
لاحق من لواحق الجسم الطبيعي مثل الحركة والمكان » أي هو لاحق للجوهر أو مقولة ؛ هو من 
مقولة الكم ‏ لكنه كم متصّل لا تجتمع أجزازه » بينما المكان كم تجتمع أجزاؤه مكونة بعد(094) 
المكان . 

ووجدت عند بول موي توضيحاً مفيداً عن كون المكان مقولة تابعة لجوهر ؛ وفرقه عن المكان» 
فيبحسب قائمة المقولات عند هاميلان يذكر موي . ثلائية المقولات : الإضافة والعدد ء والزمان» 
العدد مكون من وحدات والوحدات لا يمكن تقريرها بورصفها وحدات إلا إذا تصورناها متفرقة 
على نحو ما . وهذا معنى «ائنين» أي لكل منهما وجود مستقل على نحو ما . أما الإضافة فهي 
صلة وعلاقة بين حدود مفترقة » كل شيء مرتبط بعلاقات ؛ ولا شيء منعزل وهكذا تكون لدينا 
مقولتان متضادتان : الإضافة والعددء فماذا يكون المركب منهما؟ لابد أن يكون ا تستبقي من 
العدد قانون التشتت , والاستبعاد المتبادل الذي يفرق بين الوحدات » ومع ذلك تبقى هذه المقولة 
ا 
كل لنظة تلقي في حينها بالاخرى في هوة العدم التي يمثلها الماضي ومع ذلك فإن لحظات الزمان 
تظل مرتبطة » ذلك لآن الماضي . وإن لم يعد له وجود » فهو على الرغم من ذلك يتحكم في 
الحاضر الذي يحتف منه بأثر في الذكرة ‏ في الثائم (أثر العلة في المعلول) ويضيف بول موي إلى 
الغروق السابقة بقة فرقاً هو أنه في الزمان إذا لم تتعاقب حادثان ني الزمان» أي لم تكن أحداهما قبل 
أو بعد ؛ قيل إنهما مقترنتان » وتنطبق احداهما على الأخرى زهانياً ؛أما في المكان » فمن الممكن 
ألا تتطابق الأشياء وذلك بصور مختلفة (أي بثلاثة طرق ما دام المكان بثلائة أيعاد) . 
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(55) كذلك . ص 168 ء والنصص عنه . 

(56) كذلك . ص 168 ٠‏ فما بعد إلى صى 173 » وفاتاليف بتوسع . الموضوع السابق نقسه . 


0 





4 ففقهوم الزمن ني الفلسفة عمرما وفلسفة العلم خاصة 





قما بعد . 


(59) هوكنغ - ص 44 . 
(60) هوكنغ .ص 45-44 ء وفاتاليف ص 222 - 218 . وكذلك نيكلمون ص 181 - 180 . 
(61) نيكلسون ص 181 ؛ وهوكنغ ص 46 - 45 , وفاتاليف ص 123-122 . 

(62) هوكنغ . ص 48 مع نفاصيل ورسوم . 

(63) نيكلون ؛ م 5 , ص 208 فما بعد . 

(64) كذلك , ص 212 - 209 . 

(65) فاتاليف ص 218 - 217 . 

(66) كذلك - ص 128 - فما بعد . 

(67) كذلك , ص 224 - 223 . 

(68) فاتاليف » ص 226 - 224 . 

(69) موكنغ ص 62 - 58 وتيكلسون ص 224 ص 223 - 218 ؛ مع رسوم في كناب هوكنغ . 


(70) انشثاين - السابق - ص 28 - 27 , والمثال الذي يؤئره نبكلون هو سفينة فضاء ؛ وهو طوبل كثير 
الاحتماللات ومعقدء ص 186 -182. 


(71) وحِدت هذا ا منال ملخصاً بخط يدي علي هامش جانبي لكتاب نار - مبادئ الفلسفة - صن 19-18 ٠‏ 


أذته من كتاب التطور الخالئق ولب رجسون» ترجمة سامي الدروبي ؛ ولم أجد سنة العلبع والمكان . وكان ذلك 
التلخيص عندما كنت طالب سنة أولى في قسم الفلسفة سنة 1952 . 


(72) رايشبناخ ص 141 - 37 . 

(73) كنلك ص 141 . 

(74) نبكلسون . ص 185 . 

05 رايشبناخ عض 141 . 

(76) نيكلون ص 188 - 186 . 

(77) تادر ص 136 . 

(78) نيكلون ص 191 - 188 . 

(79) يدخل نيكلسون في تفاصيل هائلة عند افتراض مسافر فضاء وعردته من 202-193 . 
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(80) نيكلسون ص 203 , وأول من اقترح أو افترض فضائياً يافر ليومين بسرعة 120.000 كم في الثانية العالم 
لانمفان . تادر » ص 19 » وهناك أمثلة عن توأمين وما شابه ؛ هوكنغ » ص 63 ؛ ورايشبناخ ص 139-137 : 


(81) كونستانتيتوف ص 119 - 115 . 

(82) نادرء ص 134 -132. 

(83) أي ؛ دبليو ديفس » الفصل الرابع . رَمان الجسن ؛ من كتاب : فكرة الزمان عبر التاريخ السابق - صن 145 . 
(84) كذلك ؛ ص 164 . 

(85) كلك . ص 140 -134 . 

(86) كذلك » مص 142 . 

(87) كذلك » من 145 - 143 . 

(88) فكل هذه مرتبطة بالدوات اليومية وبانتظام الداخلي للدوفيت الخاص للفرد . وكذلك ص 153 - 146 
تجارب وعلماء حول ايقاعات العادة الشهرية والنشاط والجنس والاكتئاب الدوري . 

(89) كذلك ديفس » القصل الرابع » ص 154 . 

(90) كذلك ديفس ء الفصل الرابع : ص 157-154 . 

(91) كذلك ديفس ء الفصل الرابع »ص 159-157 . 

(92) كذلك ديفس ء القصل الرابع »ص 160 فما بعد . 

(93) كونستانتينوف - الابق - ص 104 فما بعد . 


(94) هوكتغ الابق - ص 28 - 27 :82 قما يعد - و من 87 ء وص 180 قما يعد ؛ وض 190 ؛ وص ,261 
4 . 


(95) فرانك - الابق - ص 189 - 185 . ص 216 فما بعد - ,287 202 - .201 ,227 ,228 238 فما بعد . 
(96) نادر ص 126 - 125 

(97) فرانك » ص 202 فما بعد . 

(98) يقول أيين نيكلسون أن الجسيمان دون الذرية تبدو غير مبالية بسهم الزمان؛ ف 5 ص 257 - 255 . 
(99) هذا تلخيصص للفصل انامس . لآيين نيكلرن . من 250 فما بعد وكفلك ص 250 فما بعد . 

(100) برتراندرسل : مشاكل الفلسفة ؛ ترجمة عبد العزيز الام » ط2 ء القاهرة (بلا تاريخ) ص 4 - 43. 
(101) آيين نيكلسون ؛ ص 205 فما بعد . 





6 مفهوم الزمن في الفلسفة عموما وفلسفة العلم خامة 





(103) أبو العلاء المعرّي + اللزرميات ؛ بيروت 1961 ١ج3‏ : صن 390 . 

(104) رمالة الغفران ٠‏ تحقيق بنت الشاطى ؛ القاهرة 1963 » صن 406 , وكتابنا : الزمان ؛ صن 17 . 
(105) اللزوميات ج1 ؛ ص 207 ؛ الفصل السايع . الخاص بأرسطو وأتباعه . صن 109 - 89 . 
(106) كتابنا : الزمان . 


(107) بول موي : المنطق وفلفة العلوم ترجمة فؤاد زكرباء الكويست .1981 ؛ صن 40-39 . 
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الزسمان ني الفكر الديني والقلفي رفلفة العلم 279 


فهرست تفصيلي بالموضوعات 
الإهداء 5 


الفصل الأول : المعنى اللغوي ‏ 25-15 

معنى الزمان في التصور العامي وفي التصور الفلسفي 19 

علاقة الزمان بموضوعات أتخرى كثيرة كالوجود والحركة 19 

استعمال المنهج التاريخي في عرضنا للموضوع 19 

المعنى اللغوي : مدى إمكان الاستفادة من معاجم اللغة في فهم الكلمات التى استعملت 
وتستعمل الآن للدلالة على الزمان . هذه المعاجم وكذلك الشعر والنشر يعكس مفاهيم فلسفية 
مقصودة ؛ بحيث يتطابق المعنى هنا مع المعنى في كتب الفلسفة . 20 

صعوبة فصل هذا المعنى الفلسفي عن فهم المؤرخين واللغويين . . .الخ للكلمات اللغوية عن 
الزمان الموجود في القرآن والحديث » وفي زمن الجاهلية » 21 

معنى كلمة زمن » ودهر في لسان العرب . وعند شعر أبي الهيثم وأبي عبيد والشافعي وخالد 
ابن يزيد والجوهري 216 

معنى الحين حسب الجوهري 21 

قول هارتتر في : زمان » دهر ؛ مدةء ومعنى هذه الكلمات وأمثالها في القرأن مثل : أنء أبد » 
حين » 21 

معنى الزمان عند الطبري ء تفريق البيضاوي بين المدة والرّمان والوقت » 23 

معنى الزمان والوقت عند المتكلمين وسواهم مثل العلاف والجبائي حسب نقل الأشعري ؛ 
حد الزمان عند البلخي , وينقله عن معنى الزمان عند أفلاطون وأرسطو . 23 

وعند فلوطرخس . معتى المدة والزمان عند النوارزمي » مذهب الرازي الطبيب في الزمان 
بحسب نقل البيروني . وأنه يفرق بين المدة والزمان . أخمرون - بنقل البيروتي - أن الدهر والزمان 
سواء نقل الازرقي لمذهب أفلاطون والعلاف وآأخرين عن الزمان والوقت والدهر والخلاء 24 
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معنى الزمان عند الزركشي » معناه عند ابن البارح » رأي سيبويه في الزمان بنقل أبي العلاء ؛ 
تعريف فريد أبى العلاء فى الزمان وفرقه عن المكان , وكذلك التفريق بينما عند التوحيدي 24 
معاطة دوائر المعارف للفرق بين الأزلية والزمانت وما هو في رما متناه وما ليس في زمان 25 


الفصل الثاني : المعنى الديني للزمان في الأديان الثلاثة الكبرى 49-29 
المعنى الديني للزمان : المعنى الديني للزمان هو الآخر متأثر بالتفسير الفلسفي اللاحق ؛ 29 
القضايا الرئيسية في المعالجة الدينية (التوراة » الإنجيل . القرآن) للزمان ثلاث هي : الله 
والزمان » الله والعالم » معنى الزمان . مدى ما عاللجت هذه الكتب من هذه المسائل . كما لم تعالجها 
فلسفياً » تعدد الاجتهادات حول هذه النصوص ؛ 29 

النصوص نفسها : 

أولاً : نصوص الزمان ومتعلقاته في التوراة والإخجيل » في سفر التكوين صفر نحميا 

سفر أيوب ‏ المزامير ٠‏ سفر الأمثال » سفر أشعيا . سفر أرميا 

إنجيل متى , انجيل مرقص . انيل لوقا , انجيل يوحنا ‏ 30 

الاستنتاجات : أهم نصين هما : النص عن سفر التكوين والنص عن انيل يوحنا» 34 

تفسيران : 

1- سفر التكوين يعلّم الثنائية والصنع من مادة . 

2- سفر الشكوين يعلم الخلق من عدم 35 

القول إن سفر أشعيا كذلك يعلّم الخلق من عدم 36 مناقشتنا هذه الدعاوي , والنتائج : لا 
تعرف هذه النصوص فكرة المخلق من عدم 37-36 

إن مشكلة الزمان يشكلها اللاهوتي أو الفلسفي غير مطروحة في التوراة والإنجيل » 37 

المذاهب اللاهوتية أو الفلسفية اليهودية والمسيحية حول الله والعالم والزمان اجتهادية , وأهم 
هذه المذاهب ومثلوها 38 

مفهوم الزمان في التوراة والانبيل والكلام عن يوم ومدة قبل وجود الليل والنهار والشمس 
والأرض » ومشكلة معنى اليوم والأيام الستة »39 

ثانياً : الزمان في القرآن والحديث : النصوص فى القرآن بصدد الزمانء 43-40 

أحاديث نبوية عن الزمان 43 ١‏ 





2 فهرمت تفصيلي 





الاستنتاجات القرآن والحديث يدلان على الصنع من مادة أولى هي الماء 43 

جميع الكلمات المستعملة في القرآن مثل خلق ؛ أبدع . سوى » طحى . . .الخ ؛ تدل على 
الصنع من شيء يشكل معنى الخلق في ستة أيام ومعنى اليوم قبل وجود الأرض والشمس 
والسماء . 45 

أنواع الأولية ومعنى السبق بين شيثين أو بين الله والعالم » حاشية 45-44 

معظم المفسرين واللغويين واللاهوتيين والمتكلمين يرون القرأن يعلم الخلق من عدم والزمان 
يبتدي مع العالم . 46 

بينما برى بعض فلاسفتنا مثل الفارابي وابن رشد أن يعلم قدم مادة وزمان ومحركة العالم . 46 

أبن تيمية يقول أن هذه الآيات تدل على أن قبل الزمان الذي لهذا العالم زمان ومادة أخرى . 
وهكذا باستمرار 47 

لماذا الخلق في ستة أيام , وموقف المفسرين امختلفين . 48 

مذاهب لاهوتية فلسفية ستة حول فهم وتخريج التعامل القرأني مع الزمان؛ 49 

جميع هذه المذاهب اجتهادية . والقرآن لا يتعامل مع المشكلة بطريقة فلسفية . ولا يعطي انتباها 
للمشاكل الفلسفبة التي عالجها المتكلمون والفلاسفة 49 
الفصل الثالث : فكرة الزمان , بدايات نحو فهم فلسفي للزمان قبل أفلاطون , 65-51 

1 - في الفكر الميثولوجي الشرقي : 56-53 

مدى تعرف المصريين القدامى على مفهوم فلسفي عن الزمان 53 

فكرة الزمان والمان في وادي الرافدين 53 

الفكرة الميثولوجية عن الْرمان والمكان كيفية ومجسمة ء لا كمية مجردة 54 

وجود عناصر كثيرة في قصص الخليقة المصرية والبابلية »ما وجدناه في سفر التكوين مثل 
الراحة ووضع النجوم للحساب 55 

2- في الفكر ما قبل الفلسفي عند اليونان: 56 

لا نمد تصوراً فلسفياً أو تجريديا للزمان عند اليونان قبل الفكر الفلسفي المعروف . هنا التتصور 
الاغريقي أقرب إلى التصور المشخص للزمان . وبعض الميثولوجيات هنا تقترب من فهم مجرد 
للزمان مثل (كدونوس) ٠‏ الزمان عند هومر 56 

الزمان عند هزيود في «أنساب الآلهة» » الأعمال والأيام وفكرة العصور الذهبية عنده » مقارئة 
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الفكرة مع أفلاطون والالواح الومرية » 57 

فكرة الزمان المتجدد وأسطورةا لفصول الاربعة في نحلة الوسيس 59 

الأورفية وتفسير دور كرونوس أو الزمان كمبدأ للموجودات . نصوص أورفية عن هذا المعنى 59 

فكرة الزمان عند الفلاسفة الطبيعيين قبل سقراط , انكسيماندر » ص . أكستوفان وبارمئيدس 
وانباذوقليس ٠‏ 61 

فكرة العود الابدي عند هؤلاء ورفض التغير بمعنى الوجود من عدم أو الصيرورة إلى عدم 
واستحالة تصور بداية للزمان أو نهاية » والزمان مدة وجود الموجودات . 62 

الخلاصة : إن الفكر القد الميئولوجي وما بعده قبل سقراط لا يقدم معالجة خاصة للزمان ؛ بل 
الزمان هو الوجود وكلاهما لا بداية ولا نهاية له » ص 63 

التصور قبل سقراط ينطلق من الحس المشترك والبداهة . وعلاقة هذا بمن يقولون ببداهة وجود 
الزمان من الفلاسفة مثل أوغسطين وأفلوطين والرازي وأبي الربكات » ص 64 

وعلاقة هذا أيضاً بتصور كانت عن «قبلية» الزمان » ص64 

وكذلك علاقة هذا التصور قبل سقراط لتصور المادية الديالكتيكية ونظرية الكشتالت ضد 
اللذهب الحسّي التجزيثي » ص65 

مدى صواب إجراء مقارنات من هذا النوع بين الفكر قبل سقراط والتصورات الحديئة 
والمعاصرة ٠‏ ص 65 

الفصل الرابع : المذاهب الفلسفية في الزمان 73-67 

مقدمة تستعرض المذاهب الحديثة فى الزمان 69 

المذاهب الرئيسة مذهيان : ْ 

(أ) الحل المثالي : الزمان والمكان غير موضوعيين ؛ بل هما مقولتان ذاتيتان ‏ وعند كانت هما 
صورة للفهم الإنساني وحدس خالص ؛ ص 70 

وعند بركلي هما شكلان للانفعالات الذاتية » ص70 

وعند ماخ الزمان والمكان احساسات نحن تظمناها . وعند هيجل هما نتاج «المطلق؛ » ص 70 

تفسير رأي انشتاين بين الذاتية والموضوعية حسب الماركسية وال مثاليين . ليينز الزمان مجرد 
تصورات ذهنية وكذلك دوهامل » ص 70 

برجسون والزمان الألى والحقيقي ٠‏ ص 70 





4 فهرست تفصيلي 


(ب) الحل الموضوعي : نيوتن ؛ الزمان والمكان متقلان عن المادة ولكنهما موضوعيان , 
ديكارت واسبينوزا هما حقيقيان وليسا فعل الذهن » ص 71 

كذلك الزمان الحقيقي عند برجسون . كذلك انشتاين الزمان عنده موضوعي » ولكنه نسبي » 
بمعنى تابعية الفضاء والزمن لتوزيع المادة وحركتها , كذلك مفهوم المادية الديالكتيكية . ص 71 

المذاهب في علاقة الزمان بالآن» وهي ثلاثة ومثلوها قدا وحديثاً : الزمان يتأئف من آنات 
والتصور الذري . ص 73-71 

الزمان شيد متصل ».ص 73 

الزمان لا يتكون من أنات أو ذرات ولا ينقسم . ص 73 

الفصل الخامس : المذاهب القديمة في الزمان حسب نقل مؤرخي الفلسفة 
القدامي ؛ ص 89-75 

تقل المذاهب في الزمان حسب ثقل الشيرازي » ص 77 

نقل المذاهب في الزمان حسب نقل الايجي والسيد الجرجاني » ص 79 

نقل المذاهب في الزمان حسب نقل فخر الدين الرازي ؛ ص 79 

نقل المذاهب في الزمان حسب نقل أبي البركات البغدادي ؛ ص 82 

نفل المذاهب ني الزمان حسب نقل ابن رشد » ص 83 

نقل المذاهب في الزمان حسب مصادر إسلامية متفرقة (حسب الآزرقي ؛ ص83 ) وحسب 
الاشعري والبلختي والخوارزمي والبيروني ٠»‏ ص83 . 

نقل المذاهب في الزمان حسب نقل أوغسطين وأفلوطين وأرسطوء ص 88-87 

الخلاصة : المذاهب الرئيسية مذ هبان : 

1 - من ينكر وجود الزمان ويعتبره وهسياً أو من عمل الذهن أو أنه عرض من صنع النفس 
(أوغسطين . الأرقي »ابن حزم , الغزالي . الكندي ومجموعة من المتكلمين) ص88 

2- مَنَ يعترف بوجوده الموضوعي . وهو هنا أما ججوهر (أزلي وقديم من جملة قدماء مع الله) أو 
بمعنى أنه مدة وجود أي موجودء أو بمعنى أنه حياة النفس الكلية . أو بمعنى أنه عرض كمقدار 
للحركة (أفلاطون ‏ الرازي ٠‏ أبو البركات » الشيرازي ؛ أرسطو, ابن سينا وابن رشد) ص89 

تقييم هذه المذاهب بارجاعها أما إلى المذهب المثالي أو الوجودي (الموضوعي) ص89 
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الفصل السادس : مذهب أذفلاطون وأتباعه : ص 116-91 

- مذهب أنلاطون .» ص93 

مذهبه في محاورة طيماوس : المادة أزلية » ص97 

ووضع الصانع النفس الكلية قبل جسم العالم ؛ موقع الزمن في هذه القصة » ص 98 

تفريق أفلاطون بين الازلية والزمان (الأولى في ثبات دائم . بيئما الزمان هو خخاصية المادة 
المتحركة ويبدأ مع تكون العالم المصنوع) ؛ ص99 

الزمان ماض وحاضر ومستقبل ومرتبط بالجسم والحركة . ص 100 

صحة نقل اتباعه عنه أنه يقول بزمان مطلق يقيس القدماء , وأخر محدود يقيس الحركة 
ويتساوق مع وجود العالم المصنوع بداية وانتهاء » ص 100 

تخريجات أرجرهئد حول الزمان والأبدية عند أفلاطون ص101-100 

نخريجات تايلور ؛ ص 102 

تخريجات فورسيت » ص 103-102 

تخريجات أخرى ٠‏ ص 105-104 

تخريجات ديبور » يوسف كرم »عبد الرحمن بدوي . ص ع فما بعد . مناقشات لهذه الآراء 
خصوصا بدوي » ص 105 

تفسير أفلوطين لمذهب أفلاطون في الزمان . ص105 

مذهب أفلاطون في الزمان حسب الشيرازي ٠‏ والبلخي » وابن تيمية ؛ والدواني » والمسعودي ١‏ 
وابن رشد . ص 105 

مذهب أفلاطون مصدر لمذهب الرازي الطبيب في الزمان حسب بنس ٠‏ حقيقة رأي أفلاطون في 
الزمان حسب نقل يحيى بن عدي . وتفسير فلوحرخس ذهب أفلاطون بمثل ما ينقل أرسطو من 
مذهب أفلاطون حدوث العالم والزمان ؛ عكس برقلس . ص 105 

الخلاصة : ص105 

2- مذهب أتباعه : ص 107 

(أ) أبو بكر محمد بن زكريا الرازي : القدماء الخمس . الزمان المطلق والزمان الحدود ء الثاني يبدأ 
وينئهى مع بداية ونهاية العالم المصنوع . وهو عرض . والأول (المطلق) جوهرء ص 107 

(ب) أبو البركات البغدادي , الزمان مقدار الوجود ثابتأ أو متحركاً , عقلياً أو ماديا , للزمان ثلاثة 
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مفاهيم : مفهوم الزمان بحب العوام » ومفهرمه بحسب العقول » ومفهومه بحسب المقرر في 
الأصول . ص 108 

عرضه لآراء مخالفيه (مَنَ يقول أنه عرض هو الحركة أو أنه مقياس للحركة . ص 109 

ورده على من يربطه بالنفس والوعي .» ص 109 

أو أنه عرض يوجد في الذهن فقط ء ص 110 

حقيقة الزمان عنده أنه يقدر الوجود » وأن وجوده موضوعي ٠‏ وأنه كالوجود ومن رفع الزمان رفع 
الوجود ء ص 111 

الله ليس في زمان ص 111 

أحكام الزمان عنده : أنه كم متصل في ماهيته » منفصل في وجوده (متصرم) » نقل المذاهب 
في معنى (الآن؛ ورقضه للتصور النذري وللآن؟ . ص 112 

(ج) فخخر الدين الرازي : في «المباحث المشرفية» يفصل مذهب أرسطو (الزمان مقدار الحركة) » 
ص ء مذهب أفلاطون حسب نقل الشيرازي (الزمان موجود قائم بنفسه مستقل بذاته) » ص 113 

ولكنه في كتابه (الملخص) يرى مثل المتكلمين أن الزمان اعتبار ذهني ؛ ثم تحول نهائياً من 
مذهب أرسطو في «المباحث» عبوراً برأي المتكلمين في «الملخص' إلى رأي أفلاطون في «شرح 
عيون الحكمة؛ و«المطالب العالية» » ص . صلة الآن بالزمان عند الرازي » ص 116-114 


الفصل السابع : مذهب أرسطو وأتباعه ص 140-117 

(أ) مذهب أرسطو : عرض أرسطو لموضوع الزمان في (السماع الطبيعي» إيراده لشكوك نفاة 
الزمات» ص 120-119 

البحث عن ماهية الزمان » وجود الزمان بين بنفسه يشهادة الحس . المذاهب في الزمان حب 
نقل أرسطو ورده عليها » ص 122-121 

الفرق بين الزمان والحركة » رأيه هو في الزمان ‏ والزمان تابع للحركة ومقياس لها ء ص 122 

تعريفه للزمان وشرحه . ص 122 

علاقة «الآن؛ بالزمان . تخريج ذلك بحسب فهم الرازي لمذهب أسطوا في «الآن» (الآن الواصل 
والآن الفاصل) ٠.‏ ص 123-122 

«الأن» ليس جزءا من الزمان حسب أرسطوء ص 123 

مناقشتنا لبدوي حول هذه المسألة وعلافة موقف أرسطو في الآن من أفلاطون وكنت الخ 
ص124 
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تفصيلنا لمعنى «الآن» عند أفلاطون وأرسطو والفرق بينهما ومخالفتنا لبدوي في ذلك » ص . 
جاح أرسطو في الرد على زينون » ص 125-142 

علاقة الأشياء الزمانية واللازمانية بالزمان . ص 126-125 

علاقة الزمان بالنفس » وهل يوجد زمان دون نفس تعلدّه, موقف يحيى بن علي وموقفنا أن 
الزمان لا يتوتف عند أرسطو على النفس . ص 127 

الززمان عدد أي حركة من الحركات المعروفة عند القدماء؟ ص 127 

تقييم جان فال لمعالجة أرسطو للزمان » ص 128 

(ب) مذهب اتباعه : ص 130 

1- موقف ابن سينا في الزمان . ص 131 

هل ابن سيئا أفلوطيني محدث أم أرسطي فهم الزْمان؟ ص . دليل ابن سينا الخاص في تفسير 
قول أرسطو أن الزمان مقدار بمعنى أن الزمان هو إمكان ذو مقدار» ص 133 

اعتراض الرازي على ابن سينا في رد الأخير على المفهوم الكلامي للزمان » مناقشتنا للرازي » 
ص 134 

صيغة أخرى لدليل الإمكان عند ابن سينا » ص 134 

الزمان قديم عند ابن سينا , مجموعة أقوال لابن سيا في الزمان كما عرضنا في مذهب أرسطو 
ص135 

2- ابن رشد : ص 135 

أرسطية ابن رشد في الزّمان واضحة ء استبعاده للحدوث بالذات والعالم عنده قديم بكل وجه . 
ص135 

الزمان بين بذاته » لذلك لا يقدم أدلة على وجوده ء بل لبيان ماهيته ٠لا‏ زمان بلا حركة ١‏ 
مقياس أي حركة هو؟ أنه ليس جوهراً قائماً بنفه . ارتباطه بالحركة المكانية ؛ ص . الزمان كم 
متصل ولكنه متصرّم » الزمان فعل النفس ويوجد خخارجها . ص ء تحقيقينا لهذه المسألة تفصيلاً ٠‏ 
ص الزمان وعلاقته بالآن؛ وفرق «الآن» في الزمان عن النقطة في الخط . ص136 

الآن يقال على وجهين ء ص 138 

معنى وجود الاشياء في الزمان وأن الأمور الأزلية ليست في زمان . ص 140-139 
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الفصل الثامن : مذهب أفلوطين واتباعه » ص 163-141 

(أ) مذهب أفلوطين : ص 1530143 », مكان مذهب أفلوطين هو التساعية الثالئة » وهل 
ترجمت إلى العربية قديما. ص 144-143 

معنى الأزلية ومعنى الزمان عنده » تعريف الأزلية » ص 144 

الأزلية تعني الوجود الدائم الثابت . ص 145-144 

خصائص هذا الوجود الدائم ص145 

الأزلية تتمركز في الواحد » ص145 

تخريجه لفكرة أقلاطون عن معنى أن الصناع كان؛ كيف تكون علافتنا بالأزلية؟ ما طبيعة 
الززمان » أراء الأقدمين في الزمان » ص 145 

ردود أفلوطين على المذاهب التى يعرضها (الزمان هو الحركة . الزمان هو المتحرك ء الزمان بعض 
عرارض الحركة أو هو عدد , أو أنه متوقف على نفس العاد) ص 149-147 

ما الزمان إذن عند أفلوطين؟ حياة النفس الكلية فى حركتها من أحد مراحل الفعل إلى 
الآخر ء ص 151-150 , الزمان الطبيعي » الزمان » الزمان والأزلية » الزمان جوهر . ص 153 

(ب) مذ هب اتباعه154 

!- اخوان الصفاء عناصر متعددة أرسطية وفيشاغورية وأفلوطينية محدثة فى تصورهم للزمان » 
ص .شرح ذلك . ص 154 

مجمل آرائهم في العلم الطبيعي والفلسفة الطبيعية مما له تعلق بالزمان » مثل تسلسل الفيض ٠‏ 
النفس الكلية سبب حركة الجسم السماوي وحركة الكون » بقصد واختيارء الهيولى أربعة أنواع 


ص 155 
الفضاء والمكان , الحركة . كيفية صلة النفس الكلية بتحريك الجسم المطلق والعالم دونها 
ومئى؟ ص155 


مذاهب ينقلها الاخوان في الزمان ‏ من ينكره أو يشبته ودر الاخوان على كل » إيرادهم حجة 
لنكريه تذكرنا بأوغسطين في دليله المشهور عن الزمان. ص 155 

الزمان يبتدئ مع بدء العالم الزمانى عندهم وقولهم بموجودات لا زمانية . ص 156 

2- الشيرازي : الدليل الطبيعي ٠‏ والدليل ما بعد الطبيعي لاثبات وجود الزمان : ص 160 ١‏ 
الزمان كم متصل متجدد . سبب تهدده وعلاقة ذلك ياين سيناء ص 160 
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معنى الحركة الجوهرية عنده بحسب تخريج الرازي » سبب حركة الفلك والزّمان هو النفس 
الكلية » ص 162 

معنى الدهر ومعنى الزمان ؛ الزمان ليس له طرف » زمان قبل زمان العالم ليس من عمل 
الوهم » ردأ على المتكلمين : رأيه فى موضوع «الآن» ورفضه للتصور الذري . مدى شبهه بأفلوطين . 
ص 163 

الفصل التاسع : مذهب «المتكلمين! في الزمان ص 187-165 

أولاً الزمان عند أوغسطين : ص165 

رأي أوغسطين وتقدمه على رأي المتكلمين المسلمين » كمصدر للكثير من تصوراتهم عن الزمان 
ومشاكله . ص » رأي أوغطين في «مدينة الله؛ مركز حول صلة الله اللازمني بالزمان ومعنى 
الأزلية وقرقها عن الزمان , أما عن ماهية الزمان فيعالجها في كتابه «الاعترافات» ص 166 » صلة 
الغزالي يحيى النحوى . ص 167 . حاشضية 

)ا( في «مدينة الله : ص 168 

أهم المائل: 

1- لماذا اخختار الله الأزلي إيجاد العالم في زمن محدد وليس منذ الأزل » عرضه لدليل العلة 
التامة على لان القدميين » واعتراضه عليهم بقولهم بتغير النفس الكلية في عشقها للمادة » 
ص168 

2- مسألة مقارنة زمان سابق بالمكان » رد على القدميين بقوله : تصور زمان قبل زمان العالم 
من عمل الوهم كتصور خلاء ارج العالم المتناهي » ص 169 

وهذا ما سيقوله الغزالي بالفبط . ص 169 ؛ حاشية 

3- مسألة الأزلية وفرقها عن مفهوم الزمان : الزمان وجد مع الخركة . ص 169 » معنى الأيام 
الستة في التوراة مغلق علينا. ص 169 

وهذا هو جواب معظم متكلمينا والغزالي ويحبى النحوي والفيومي . ص 169 , حاشية 

4- ما معنى اليوم قبل خلق الشمس والكواكب ٠‏ ص170 » معنى الراحة في اليوم السابع » 
ص170 

5- رفض فكرة العود الأبدي , لآن المسيح صلب مرة واحدة . وفدي البشر مرة واحدة ‏ ولان 
ماله بداية فله نهاية » وبالعكس . ص 170 

6- لماذا خلق الله العالم في وقت لاحق على وجوده . وحل المشاكل الشابعة عنها » رنض 
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أوغسطين للقول بتسلسل عوالم يخلقها الله تباعاً تتتد اعدادها مع امتداد ودوام الله لتجنب أن 
يكون أي منها أزلياً مع الله ؛ ولتجنب الفعل المفاجئ والتغير على الله ص171 

هذا الفرض الذي يستبعده أوغسطين هو ما سيقول به أبو البركات ء وبان تيمية »ص 171 » 
حاشية 

معنى وجود الملائكة في كل الزمان ودائماً وفرق ذلك عن وجود الله الدائم في الأزلية » 
ص172 

7- الإرادة الخصصة : للرد على دليل العلّة التامة أو تسلسل العوالم » أوغسطين لا يبقي شيئاً 
متكلمينا ومتكلمي المسيحية ليقولوه فى معالجة هذه المشكلة .ص 173 

(ب) الزمان عند أوغسطين في «الاعترافات» ص 174 

بدد المشكلة عند أوغسطين هى الآية الأولى من الفصل الأول من سفر التكوين ء الله خلق 
العالم لا من شيء ولا من مادة , وكان وحدهء ص 174 

طرح أوغسطين هنا يتجاوز الطرح في «مديئة الله» » لأنه يبحث هنا في هل الإرادة الإلهية 
نفسهامحدثة أم قديمة . وإذا كانت قدبمة لم لا يكون المراد قديما . صياغة دليل القدميين 
والمعترضين على هذا المذهب » ص175 

معنى الأزلية وفرقها عن الزمان : الأول ثبات دائم» والثاني تغيّر دائم » الزمان ليس موجوداً 
قبل بدء العالم والحركة » والله لا يسيق العالم بزمان , بل بأزلية ص 175 

ما الزمان إذاً إذا لم يكن الأزلية؟ الزمان : ماض وحاضر ومستقبل » دليل أوغسطين المبتكر 
والهام للوصول إلى تحديد معنى الزمان للوصول إلى أنه من عمل الذاكرة والذهن ص175 » فما 
بعد ؛ الزمان من حيث هو حاضر الأشياء مضت هو الذاكرة » ومن حيث هو حاضر لاشياء ستأتى 
هو التوقع » وكل هذه توجد في الذهن ؛ على هذه الصورة يمكن الاقترار بجود الزمان؛ ص175 » 
كيف يقاس الزمان؟ ورفضة لعدّة مذاهب . وانتهاؤه إلى أننا نقيس ذهننا مع إنكار موضوعية الزمان 
بوجه عام . ص 176 

الذهن هو الذي يرتب العلاقات بين أقسام الزمان الشلاثة ويوجد ثلاث وظائف : التوقع . 
والانتباه » والذاكرة ٠‏ وانكار موضوعية الزمان ؛ ولكن هل هو انكار كامل وتام » ص 176 

ثانيا : الزمان عند المتكلمين من المسلمين ص 180 

مصادر أقول المتكلمين في الزمان (العلاف . والجبائي , والأزرقي » وابن البارح ؛ وأبو العلاء . 
والزركشي ٠‏ والباقلاني . والفيومي ‏ والماتريدي ‏ والمفيد ؛ وابن حزم والكندي) . ص 180 
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وجود زمان قبل وجود العالم والحركة من عمد الوهم عند ابن حزك والكندي , رأي الكندي 
مفصلا في الزمان» ص 181 ٠‏ فما بيعد. تلخيص رأي أبي ريده في رأي الكندي في الزمان 
وتهالهته 1 ني بعيضص النتائج ولسوييا رأي الكاتب أنا لكندي يعتبر الزمان كاعتجار ذهني وأنه 
لمن جوهراً ولا ذاتاً ٠‏ ورأينا أن الزمان عنده له وجود موضوعي يأعتباره عرض أو مظهراً للحركة 
وللمتحرك مثل أرسطو فى هذه النقطة » ص 182 » معنى الزمان عنده مدة وجود الموجود أنه مدة 
وجود الموجود المتحرك » وأن الله ليس في مان » وفوقه في ذلك عن أبي البركات » ص 183 

قول زادة فى معنى الزمان ولومه الغزالى فى بعض أقوال الأخير عن الزمان » معنى الزمان عند 
الغزالي ؛ تعارض أقوال الغزالي في كتبه حول الزمان ومشكلاته ؛ ص 183 

نقل مذاهب المتكلمين عن هل الزمان وهمي عندهم كما يرى وينقل عنهم الأيجي ٠أم‏ أنه 
عندهم حقيقي كما ينقل الشيرازي؟ أهمية ة قول السيد الجرجاني في تعليقه على الايجي مخالفاً 
لداقى قوله أن الزمآن همي :عت المتعلميق + تحخري سالكوتن ملعب المتكلمين ها يزيد مرضي عية 
الزمان عندهم ردأ على الأيجي . ومستنداً على اعتبار ابن سينا للمتكلمين ضمن من يقول 
بموضوعية الزمان » ص 184 

نقد الأزرقي للمتكلمين في تحديدهم الزمان يأنه تقدير الحوادث بعضها البعض » شرح 
صاحب «المقشرح» لقول المتكلمين هذا ؛ نقل موسى ابن ميمون لتصور المتكلمين الذري للزمان 
وعلاقة قوله بأرسطو ونقد موسى لهم ؛ موسى ابن تيدر وجالينوس يتولان لا يمكن معرفة الزمان 
لآنه إلهي ٠ص2155»‏ موثفنا من هذا الحدل حول حقيقة موقف المتكلمين (ذريئ وغير ذريين) 
من الزمان وتعدد مذاهبهم وحلولهم لمشاكله وتعلق زمن العالم بالله ؛ صص 187-186 

الفصل العاشر : المشاكل المتعلقة بالزمان . ص 195-189 

(أ) مشاكل متعلقة بالزمان نفسه: 

1- هل الزمان موجود أم لا؟ ص 191 

2- كيف يوجد الزمان؟ 

3- مشكلة بداية الزمان أو قدمه 

4- معنى (الآن» ص 191 

(ب) مشاكل متعلقة بصلة بالأزلية بالزمان » ص 191 
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خائقة :ص 193 

مخختصر رأي توما الزكويني في الزمان ؛ ص 195-193 

تقييم جان فال للنظرة القديمة للزمان عموماً . ص 195 

تفصيل رأي توما : لا يحيل توما - عكس أوغسطين - أن يكون العالم الخلوق قديماً مع 
الخالق » العالم له بداية وليس في الزمان بل في الخلق . وهذا شبيه يقول فلاسفتنا العالم قدم 
بالزمان محدث بالذات . لا يمكن حل مشكلة وجود العالم مع الله بالعقل ؛ بل عن طريق الوحي 
فقط ء العالم لم يوجد أزلاً .لا بحب العقلى . بل لان هذا هو قول الوحي . توما يقول أن حجج 
أرسطو لاثبات قدم العالم ليست براهين مطلقة ومفيدة للجميع ٠ص‏ 195 

موقف توما عقلياً هو موقف تعادل أو تكافؤ الآدلة مثل الرازي المتكلم وموسى بن ميمون 
وجالينوس » موقف توما يذكرنا بنقائض كانت الكمولوجية ٠‏ لابد من التميبز بين أبدية الله وبين 
الزمان المطلق . الزمان مقياس الحركة . تخريج هنري » ص195 

تقييم جان فال للفكر القديم حول الزمان: ص195 

ليس للزمان أو التغير عند الاقدمين أهمية لقولهم بطلقية الاحكام الجمالية والرياضية 
والخلقية ٠»‏ وكذلك تصورهم للزمان سلبي »أي فكرة التذهور والانحطاط لا التقدم ص ؛ نصور 
أرسطو أقربها إلى التصور المنسم بطابع الفيزياء . في التصور الحديث اختفت النظرة المجردة إلى 
الزمان التى سادت منف أرسطو إلى عهد كانت ؛ الزمان صار معنى التغير الذي يمكن ملاحظته » 
كذلك لم يعد هناك انفصال حاد بين المكان والزمان؛ كما اتسمت النظرة إلى مشكلات الزمان 
قدا بالأ بعاد اللاهوتية . ص 195 
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